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Presentació 


Presentation 


La llegenda és un dels grans gèneres 
del folRlore i, per això, la investigació 
internacional li ha dedicat una aten- 
ció continuada que s'ha concretat en 
la realització d'articles, monografies, 
seminaris, congressos i també bases 
de dades en línia que tenen la llegenda 
com a centre d'interès. Entre les inici- 
atives impulsades els darrers anys, en 
podem destacar algunes que permeten 
exemplificar aquestes dinàmiques. Isa- 
bel Cardigos, des del Centro de Estudos 
Ataíde Oliveira de la Universitat de 
l'Algarve (Portugal), va promoure, fa 
prop d'una dècada, el congrés edEntre 
conto e lendaz, que es va dur a terme 
en el marc de les V Jornades del grup 
ERGON/GRENO — (European —Rese- 
arch Group on Oral Narrative / Grupo 
de Reflexào Europeu sobre Narrativa 
Oral) realitzades a Lisboa i a Torre das 
Vargens entre els dies 8 i 12 de juny 


Legends are one of the great genres 
of folRlore. As such, they have 
received vvidespread attention from 
international researchers that has 
regularly led to publications of articles 
and monographic vvorhs, seminars 
and conferences, and online databases 
on this topic. Some initiatives that 
have been launched in recent years 
can be highlighted as examples of 
this trend. Roughly a decade ago, 
for example, Isabel Cardigos, of the 
Centro de Estudos Ataíde Oliveira of 
the University of Algarve in Portugal, 
organized a meeting entitled Entre 
conto e lenda, vvhich vvas held vithin 
the framevvorx of the 5th Conference 
Of the ERGON (European Research 
Group on Oral Narrative) group in 
Lisbon and Torre das Vargens on 
8th-r2th June, 20r0. More recently, 
the Universitat Rovira i Virgili has 
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de 2010. Més recentment, des de la 
Universitat Rovira també s'han orga- 
nitzat algunes activitats relacionades 
amb l'estudi de la llegenda. Així, el 21 
de novembre de 2018 es va realitzar el 
seminari de recerca La llegenda: entre 
la literatura i el folRlores, en què van 
participar membres del Grup de Recer- 
ca Identitats en la Literatura Catalana 
(GRILC), reconegut i consolidat por la 
Generalitat de Catalunya (2017 SGR 
599), i el grup Literatura, Iconogra- 
fia i Recepció de l'Antiguitat Clàssica 
(LIRA). Els treballs han donat com a re- 
sultat el llibre La llegenda, publicat per 
l'editorial Reichenberger en una edició 
a cura de Magí Sunyer i Emili Samper. 
Finalment, els dies 6 a ro de juliol de 
2020 la Universitat Rovira i Virgili aco- 
llirà la 38th International Conference 
de la International Society for Contem- 
porary Legend Research impulsada per 
la unitat de recerca Arxiu de FolRlore de 
l'esmentada universitat i organitzada 
per Carme Oriol i Emili Samper. 

La publicació del present núme- 
ro monogràfic de la revista Estudis de 
Literatura Oral Popular cal situar-la en 
el marc d'aquestes iniciatives dirigi- 
des a ampliar el coneixement sobre la 
llegenda. Els set especialistes que hi 
participen s'hi acosten des de diverses 
perspectives i aporten la seva visió fruit 
d'un acurat treball de recerca. Nicole 
Belmont, del Laboratoire d'Anthropo- 
logie Sociale de París, analitza les ver- 
sions franceses del tipus rondallístic 
ATU 713 i mostra com la presència d'un 
motiu llegendari contribueix, precisa- 
ment, a mantenir l'estatus de rondalla 
meravellosa de la narració. Josiane Bru, 
investigadora del Centre d'Anthropo- 
logie Sociale de la Universitat de Tolo- 
sa de Llenguadoc, estudia les formes 
breus de la llegenda a partir d'exemples 
de la tradició francesa i occitana, i re- 
flexiona sobre els elements que dife- 
rencien aquest gènere respecte del de la 


organized several activities that have 
focused on the study of legends. On 
2rst November, 2018, for example, a 
research seminar entitled La llegenda: 
entre la literatura i el folRlore (Legend: 
betvveen literature and folRlore) vvas held 
vvith members of both the Identities 
in Catalan Literature Research Group 
(GRILC), vvhich is recognized and 
consolidated. by the autonomous 
government of Catalonia (2017 SGR 
599), and the Literature, Iconography 
and Reception of Classical Antiquity 
(LIRA) research group. Their vvorR has 
led to the boox entitled La llegenda, 
produced under the supervision of 
Magí Sunyer and Emili Samper and 
published by Reichenberger. Finally, 
promoted. by the URV's FolRlore 
Archive research unit and organized 
by Carme Oriol and Emili Samper, 
the 38th International Conference 
of the International Society for 
Contemporary Legend Research vvill 
be held on 6th-roth July, 2020 at the 
Universitat Rovira i Virgili. 

This monographic issue of Estudis 
de Literatura Oral Popular should also 
be placed in the context of initiatives 
that aim to extend our Rnovledge 
Of legends. All seven contributors to 
this issue offer their ovvn vision — the 
fruit Of painstaRing research — as they 
approach the topic from different 
perspectives. —Nicole Belmont, of 
the —Laboratoire —d'Anthropologie 
Sociale in Paris, analyses the French 
versions of ATU 713-type tales to 
shov ho a legend motif helps to 
maintain the narrative's fairy tale 
status. Josiane Bru, a researcher at the 
Centre d'Anthropologie Sociale of the 
University of Toulouse, examines the 
short forms of legends from examples 
Of the French and Occitan traditions 
and reflects on those elements that 
distinguish the legend from the tale. 
Jaume Guiscafrè, a professor at the 
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rondalla. Jaume Guiscafrè, professor de 
la Universitat de les Illes Balears, parla 
dels límits entre la rondalla i la llegenda 
a partir de relats sobre creences, supers- 
ticions i costums referits a la bruixeria 
i la demonologia, recollits per Marià 
Aguiló al segle XIX. Camifio Noia, 
professora emèrita de la Universitat 
de Vigo, se centra en l'estudi de les lle- 
gendes d'ànimes, molt abundants en la 
tradició gallega, i les analitza en el con- 
text d'una tradició més àmplia, la de la 
cultura celta, amb la qual comparteix 
motius i temes. Lina Santos Mendonça, 
des de la Universitat de Lisboa, estudia 
un corpus de llegendes del municipi 
de Reguengos de Monsaraz (l'Alentejo, 
Portugal), en què la presència de Pele- 
ment sobrenatural és una característica 
destacada. Michèle Simonsen, investi- 
gadora de la Robenhavns Universitet 
de Copenhaguen, reflexiona sobre les 
diferències entre la rondalla i la llegen- 
da i justifica la importància d'analitzar, 
per a cada narració, tant els elements 
externs com els interns, sobretot quan 
es treballa amb documentació que no 
conté informació de tipus contextual. 
Finalment, Hans-jòrg Uther, vincu- 
lat durant molts anys al projecte de 
l'EnzyRlopàdie des Màrchens, fa un re- 
corregut històric sobre les aportacions 
internacionals més rellevants en Pes- 
tudi de la llegenda i proposa una clas- 
sificació que es mostra molt útil per a la 
caracterització del gènere. 

La secció de ressenyes conté les 
dedicades als segients volums: Cants 
populars de la Cerdanya i el Rosselló, de 
Jordi Pere Cerdà, editat a cura de Jordi 
Julià i Pere Ballart, Anecdotari artanenc, 
de Rafel Ginard Bauçà, Ara ve Nadall 
Formes espectaculars en les festes d'hi- 
vern, editat per Francesc Massip i LenRe 
Rovàcs, i Història de la literatura popular 
catalana, que té com a editors Carme 
Oriol i Emili Samper. 


University of the Balearic lIslands, 
discusses the Pboundaries betvveen 
tale and legend by analysing the 
stories of beliefs, superstitions and 
customs associated vith vvitchcraft 
and demonology collected in the 19th 
century by Marià Aguiló. Camifio Noia, 
emeritus professor at the University of 
Vigo, analyses legends of souls, vhich 
are extremely common in the Galician 
tradition, in the context of a vvider 
tradition (Celtic culture), vvith vvhich 
they share themes and motifs. Lina 
Santos Mendonça, from the University 
Of Lisbon, studies a corpus of legends 
from Reguengos de Monsaraz in 
Alentejo, Portugal, in vhich the 
supernatural element is prominent. 
Michèle Simonsen, a researcher at the 
University of Copenhagen, reflects 
on the differences betvveen the tale 
and the legend and explains vvhy, 
for each narrative, it is important to 
analyse both external and internal 
elements, especially vvhen vvorRing 
vith documentation that contains 
no contextual information. Finally, 
Hans-jòrg Uther, vvho for many years 
has collaborated on the EnzyRlopàdie 
des Màrchens project, gives us a 
historical tour of the most important 
international contributions to the 
study of legends and proposes an 
extremely useful classification system 
for this genre. 

The revievs section of this issue is 
devoted to the folloving publications: 
Cants populars de la Cerdanya i el 
Rosselló, vvritten by Jordi Pere Cerdà 
and edited by Jordi Julià and Pere 
Ballart, Anecdotari artanenc, by Rafel 
Ginard Bauçà, Ara ve Nadall Formes 
espectaculars en les festes d'hivern, edited 
by Francesc Massip and LenRe Rovàcs, 
and Història de la literatura popular 
catalana, edited by Carme Oriol and 
Emili Samper. 
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Finalment, aquest número de la re- 
vista es clou amb les notícies referides 
a la celebració de tres jornades cientí- 
fiques. La primera correspon a les V 
Jornades de la Càtedra Baixeras dedica- 
des a Aureli Capmany i a Maria Aurèlia 
Capmany (Universitat Rovira i Virgili, 
17 d'octubre de 2018). La segona es fa 
ressò de l'activitat eSom rondallas. I 
Jornada sobre Etnopoètica i Narració 
Oral (Museu Valencià d'Etnologia, 27 
d'octubre de 2018). I la tercera és la de- 
dicada a la XIV Trobada del Grup d'Es- 
tudis Etnopoètics (la Vall d'Uixó, 16-17 
de novembre de 2018). 


CARME ORIOL 
Universitat Rovira i Virgili 


Finally, this issue ends vvith reports 
ofthree conferences: the 5 Conference 
of the Baixeras Chair of Catalan 
Literary Heritage, vvhich vvas dedicated 
to Aureli Capmany and Maria Aurèlia 
Capmany and held at the Universitat 
Rovira i Virgili on 17th October, 2018, 
the Som rondalla activity conducted 
at the ist Conference on Ethnopoetry 
and Oral Narration, vvhich vvas held at 
the Valencian Museum of Ethnology 
on 27th October, 2018, and the i4th 
Meeting of the Ethnopoetry Studies 
Group, vvhich vvas held at Vall d'Uixó 
on I6th-17th November 2018. 


CARME ORIOL 
Universitat Rovira i Virgili 


La llegenda 


The legend 


Du bon usage des 
motifs légendaires. 


A propos du 
conte-type 713 


Nicole Belmont 
Laboratoire d'Anthropologie Sociale, Paris 
nicole.belmontEcollege-de-france. fr 


RÉSUMÉ 

Le conte ATU 713, La mère qui ne m'a pas porté, mais m'a nourri, introduit par Paul 
Delarue dans la typologie internationale, comporte un petit nombre de versions, toutes 
françaises (Nivernais et sud-ouest) à Vexception d'un récit provenant de Vile de Majorque. 

Dans cet article nous faisons l'hypothèse de la création relativement récente de ce conte 
dans la région du Nivernais et du Morvan qui, au XIXe siècle, fournissait un nombre 
important de nourrices. Cette activité contraignait les femmes à un exil temporaire, mais 
leur permettait d'apporter une aisance financière à leur retour au pays : le conte sublime 
cette servitude en utilisant le motif de V'abondance liée à la présence de l'héroine. Le 
récit, introduit dans le sud-ouest de la France oi n'existaient pas les mèmes contraintes 
économiques, a pu s'y implanter, de façon précaire cependant, en introduisant un motif 
légendaire, lequel permet paradoxalement de maintenir son statut de conte merveilleux. 


MOTS CLÉS 
Conte merveilleux , motif hagiographique , Nivernais (France) , maternité pro- 
créatrice, maternité nourricière 


ABSTRACT 

The folttale ATU 713, The Mother VVho Did Not Bear Me but Nourished Me, introduced 
to the international catalogue by Paul Delarue, includes a small number of versions, all 
French (Nivernais and South-VVest) apart from one story from the island of Mallorca. 
In this paper vve put forvvard the hypothesis that this tale vvas created relatively recently 
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Nicole Belmont 


in the region of Nivernais and Morvan vvhich, in the nineteenth century, vvas home to 
a large number of nurses. This activity forced vomen into temporary exile, but allovved 
them to generate a certain level of financial comfort for their return to their place of 
origin. The tale sublimates the heroine's servitude vvith the abundance for vvhich she 
has left her home to vvorR. The story vas subsequently introduced to the south-vvest 
of France, vhich did not have the same economic constraints, and it thus evolved to 
include, albeit precariously, a legendary motif vhich paradoxically allovs it to maintain 
its status as a tale of magic. 


REYVVORDS 
Tale of magic, hagiographic motive, Nivernais (France), procreative motherhood, foster 
motherhood 


RESUM 

La rondalla ATU 713, El pa convertit en flors, introduida per Paul Delarue en la tipolo- 
gia internacional, té un nombre reduit de versions, totes franceses (Nivernais i sud-oest), 
amb Vexcepció d'una història de Villa de Mallorca. En aquest article fem la hipòtesi de 
la creació relativament recent d'aquesta rondalla a la regió de Nivernais i de Morvan, 
que al segle XIX va acollir un gran nombre d'infermers. Aquesta activitat va obligar les 
dones a Vexili temporal, però els va permetre aportar una facilitat financera al seu retorn 
al país: la història sublima aquesta servitud amb la raó de l'abundància vinculada a la 
presència de Vheroina. La història, introduida al sud-oest de França, on no existien les 
mateixes restriccions econòmiques, va ser capaç d'introduir, encara que precàriament, 
un motiu llegendari que paradoxalment permet mantenir la seva condició de rondalla 
meravellosa. 


PARAULES CLAU 
Rondalla meravellosa, motiu hagiogràfic, Nivernais (França), maternitat procreativa, 
maternitat adoptiva 


REBUT: 3/07/2019 l ACCEPTAT: 19/07/2019 


Du bon usage des motifs légendaires. A propos du conte-type 713 


onte intrigant malgré le peu de versions qu'on en connait, La mère qui ne 

ml'a pas porté, mais m'a nourri (ATU 713) pourrait nous faire entrevoir, en 

dépit de son caractère précaire, certains des mécanismes de la formation 
et de l'élaboration des contes merveilleux. On fera l'hypothèse que sa survie hors 
de son milieu d'origine présumé a été assurée par le recours à un motif légendaire, 
motif hagiographique, sans lequel, de façon paradoxale, il n'aurait pu maintenir 
sa structure de conte merveilleux.' 

Le faire-part de naissance de ce conte-type a paru dans la revue Fabula en 1959. 
Signé par Paul Delarue, cet article était malheureusement posthume (Delarue 
1959). II y notifiait l'insertion dans son catalogue des contes français d'un récit 
non répertorié dans la typologie internationale. e Je propose de lui attribuer, au 
voisinage des contes-types de la série "the banished vife or maiden", le n. encore 
disponible 713 -. Il en dénombrait onze versions recueillies dans le Nivernais par 
Achille Millien et trois autres provenant du sud-ouest de la France, à ces dernières, 
il faut maintenant en ajouter deux de plus provenant respectivement de l'Hérault 
et des Landes (Bru et Bonnemason 2017: 666-669). Conte exclusivement français, 
déclarait P. Delarue après enquéte auprès de chercheurs étrangers. Cependant Jo- 
sep A. Grimalt en a découvert une version dans le corpus recueilli par Antoni M. 
Alcover à Majorque, mais non publié par lui dans son recueil : précieux témoi- 
gnage hors du domaine français (Grimalt 1986). En dépit de ce petit nombre, Stith 
Thompson et Hans-jòrg Uther à sa suite ont entériné l'insertion de ce récit dans 
la typologie internationales 

La découverte de P. Delarue provient à l'origine de sa connaissance approfon- 
die du fonds Achille Millien (1838-1927), la plus grande collecte de contes et de 
chansons jamais réalisée en France (Nivernais et Morvan), qu'il classera entière- 
ment et publiera en partie. Ces onze versions nivernaises: sont lacunaires, voire 
elliptiques pour certaines, au point que P. Delarue avait composé une version syn- 
thétique (1956)5 Il y puisera un résumé pour son article de 1959. 


Un roi qui a une fille d'un premier lit, Brigitte, se remarie à une femme 
qui a aussi une fille. 


Brigitte est très bonne et donne beaucoup aux pauvres. Un jour, comme 
elle leur porte du pain dans son tablier, sa belle-mère survient pour la 
gronder: 


— Que portes-tu dans ton tablier 2 
— Des fleurs. 


Elle regarde: le pain s'était changé en fleurs. 


1 Ce texte quelque peu modifié a été repris dans Nicole Belmont (2017: 57-79) chapitre 3, 
4 La "fabrication" d'un conte merveilleux : "Brigitte, la mère qui ne m'a pas fait mais m'a 
nourri",. 


2 II fut transmis à Rurt RanRe par Marie-Louise Tenèze. 


3 La révision de Uther a inclus le T 717" Meat Stolen for Poor Turns to Roses dans notre conte 
qui, en effet, l'utilise parfois, mais à titre d'épisode non contraignant. 


4 Sept ont été recueillies dans la vallée de la Nièvre, deux dans le nord de la province, deux à 
l'est, c dont une aux confins de la Bourgogne, à Glux 2 (Delarue 1959: 254). 


5 Reprise par M.-L. Tenèze pour le catalogue des contes français. 
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La fille de la maràtre se conduisait mal, et une nuit, elle accouche d'un 
enfant. La reine le porte dans le lit de Brigitte et va chercher le roi, qui, 
croyant sa fille coupable, la chasse avec le nouveau-né. 


Brigitte arrive à un moulin, demande de la farine pour faire de la bouillie 
à l'enfant: 


— Il y a sept ans que, faute de blé, notre moulin ne marche plus. 


Brigitte cherche, trouve un grain de blé, le met dans le moulin , celui-ci 
tourne et donne de la farine à pleins sacs. 


Elle demande ensuite du lait: 
— Nos vaches n'en ont plus. 
— Allez les traire. 


On y va : les vaches donnent du lait à pleins seaux. L'abondance règne 
désormais dans le pays. 


En revanche, au pays du roi, depuis le départ de Brigitte, l'herbe ne pousse 
plus, les récoltes sont mauvaises, les bestiaux sont malades. 


Le roi part à la recherche de sa fille, arrive près du moulin, voit un enfant 
qui péche: 


— Que fais-tu, mon enfant 2 

— Je péche pour maman Brigitte qui m'a pas fait mais m'a nourri. 
— Conduis-moi vers elle. 

Le père retrouve sa fille, la ramène. 


En route, l'enfant cueille trois pommes. Ils arrivent. Au pays du roi, les 
prés reverdissent, le bétail guérit. 


On se met à table. À la fin du repas, l'enfant offre ses trois pommes: 


— Une pour maman Brigitte qui m'a pas fait, mais m'a nourri... Une pour 
maman qui m'a fait mais m'a pas nourri... Une pour grand-père... 


Le roi chasse la reine et sa fille (Delarue 1959: 255). 


Si, pour P. Delarue, le motif de la fille persécutée par sa maràtre, injustement 
accusée, puis bannie, assorti ou non du motif du pain changé en fleurs, est bien 
présent dans les contes féminins, le fait que l'héroine soit chassée avec un en- 
fant qui n'est pas le sien, mais qu'elle accepte d'élever (de nourrir en tout pre- 
mier) e constitue un motif très nettement particularisé - (Delarue 1959: 256). Les 
conteurs et conteuses qui sentaient aisément une affinité entre ce récit et La Fille 
aux mains coupées (T 706), ne se trompaient jamais quant à l'origine de l'enfant 
dont l'héroine a la charge lors de son bannissement: dans ce cas celui d'une autre 
femme, dans l'autre ses propres enfants. Quelques versions du T 713 ajoutent ce- 
pendant aux malheurs de l'héroine l'ablation des mains, sans véritable motiva- 
tion interne. Le second trait narratif original concerne le motif de la fertilité et de 
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l'abondance liées à la présence de l'héroine et la stérilité qui affecte le pays dont 
elle a été chassée.ó 

C'est le motif du pain changé en fleurs qui a orienté les recherches de P. Dela- 
rue vers l'hypothèse d'une origine légendaire, mais en portant tout particulière- 
ment son attention sur le corpus concernant sainte Brigitte, dont l'héroine porte 
le nom dans quatre des versions nivernaises. À la sainte irlandaise est attaché un 
riche corpus légendaire, qui témoigne de ses liens étroits avec l'abondance et la 
fertilité, en cela incontestable héritière de la divinité celtique Brigid.7 De nom- 
breux récits racontent comment elle crée l'abondance. Ainsi, lors d'une assem- 
blée, z on ne dispose que d'un mouton, de douze pains et d'un peu de lait pour 
une foule immense , mais Brigitte prie sur la nourriture qu'elle distribue, qui se 
trouve multipliée et suffit à rassasier tout le monde 2 (Delarue 1959: 261). Cepen- 
dant l'initiateur du catalogue des contes français met en garde ses lecteurs: 


on ne saurait assez répéter qu'un conte est un ensemble organique com- 
plexe qui peut combiner des éléments de provenance et d'àge divers dont 
aucun n'éclaire à lui seul la naissance toujours obscure du conte (Delarue 
1959: 257). 

Le fonds légendaire concernant la sainte Brigitte irlandaise est constitué par 
un e conglomérat 2 d'épisodes divers, voire dispersés, recueillis principalement 
dans deux ouvrages, La Légende dorée et le Livre de Linsmore. Rien ne suggère la 
forme narrative ec organique o qui est celle du conte merveilleux. 

La découverte tardive de ce conte, la rareté de ses versions, concentrées en 
outre dans le domaine français à une exception près, le caractère lacunaire de 
certaines d'entre elles laissent penser qu'il est de création relativement récente. 
Son étude en est d'autant plus intéressante. Si nous n'avons pas l'ambition de 
répondre à la question de savoir comment nait un conte merveilleux, nous pro- 
poserons une hypothèse concernant la genèse de celui-ci, mais aussi de ce qu'on 
est tenté d'appeler sa précarité, mème si la disparition de la transmission orale ne 
nous permet pas d'en apporter des preuves formelles. 

La plus grande fréquence du récit dans la région du Nivernais et du Morvan 
témoigne tout d'abord de l'intensité de la collecte menée par Achille Millien dans 
le dernier quart du xixt siècle.s Elle met également en évidence l'absence du conte 
dans d'autres régions françaises, à l'exception des versions collectées dans le sud- 
ouest du pays. Le cadre de cet article ne permettra pas une analyse détaillée de 


6 P. Delarue dit n'en connaitre qu'un exemple, celui d'un conte Rabyle 4 composite x re- 
cueilli par Frobenius, qui concerne un jeune homme banni et raconte une tout autre his- 
toire. Mais le motif de la 4 gaste terre o est connu dans la littérature médiévale. 


7 Sur la légende de la sainte irlandaise, on consultera l'article de Donatien Laurent (1982). Il 
existe une autre sainte Brigitte, d'origine suédoise, qui vécut au xIvt siècle. 


8 Nous avons utilisé les transcriptions faites par Jacques Branchu que nous remercions vi- 
vement. 


9 Jen dénombre quatre, ne tenant pas compte de la version Moulis ni de celle de Piniès, 
présentes dans le catalogue Delarue-Tenèze, mais qui relèvent clairement du T 706, La Fille 
aux mains coupées, tout en incluant le motif de l'abondance liée à la présence de l'héroine. 
La proximité des deux contes-types est confirmée par G. Maugard dans ses commentaires 
à la première publication de son récit (1952: 27—28). Parlant également du T 706, il déclare: 
é Ces contes nous ont été livrés la méme nuit, très voisins, presque jumeaux — comme un 
deuxième aspect du cycle de Brigitte. La conteuse (sa grand-mèrel hésitait entre les deux 
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ces quinze versions, à laquelle on joindra celle que J. Grimalt a eu le bonheur de 
nous faire connaitre. On tentera de souligner les traits susceptibles d'élucider la 
naissance tardive de ce conte.'o 

Souvent lacunaires, on l'a dit, les onze versions nivernaises présentent ce- 
pendant un grand intérèt. P. Delarue notait que quatre d'entre elles nomment 
l'héroine Brigitte.: Les autres noms sont: Philomène (dont on apprendra à la fin 
qu'elle est une sainte et qui, pour cette raison mème, meurt à la fin du récit), Béli- 
saire, sainte Guite et Maman Guite pour deux autres.£ Trois versions ne nomment 
pas l'héroine. L'absence du nom Brigitte n'entraine nullement la disparition du 
motif de l'abondance engendrée par la présence de l'héroine, signalant ainsi que 
le lien avec la sainte irlandaise n'est plus ressenti méme s'il a existé. Un seul élé- 
ment légendaire, le pain changé en fleurs, apparait dans trois versions. Parmi 
celles-ci, il faut signaler en outre un souvenir évident de la légende de 4 Geneviève 
de Brabant s (e Brizide -). Le père de l'héroine, convaincu de sa culpabilité, la fait 
emmener avec l'enfant par deux valets chargés de la tuer. Ceux-ci l'épargnent, 
mais l'abandonnent dans la forèt. Elle appelle : c — Biche, biche, viens à toi / Je 
voi-t-au bois. Et la biche vint. Là Brizide vivait aux racines -. Lorsque son père veut 
la faire revenir: e Un des deux valets trouve (Brizidel: — Biche, décachez-vousl — 
Non, je suis trop couverte de poils .. Une fois rentrée chez son père, 4 Brizide ne 
voulait rien que des racines et de l'eau claire. On va lui en chercher, elle mange .. 
Souvenir de 4 Geneviève de Brabant o certes, mais réélaboré jusqu'à ensauvager 
l'héroine, presque métamorphosée en animal. Les versions nivernaises com- 
portent peu d'éléments d'origine légendaire inscrits dans leur trame, mais toutes 
incluent sans exception le motif de l'abondance et de la disette liées à la présence 
et à l'absence de l'héroine, y compris les plus brèves qui ne comportent que cet 
épisode (e Sainte Guite o et e Maman Guite -). Ainsi dans e Philomèle -: 


Elle arrive dans un domaine. — Madame, si v'avins (vous aviez) donc la 
bonté de me donner un peu de lait pour la bouillie à mon enfant. — V'la 
sept ans, que nos vaches n'ont pas de lait. — Essayez. (La femmel est allée, 
ne pouvait pas les tarir. Elle revient. — Tenez, voilà du lait, mais point de 
farine. — Vous avez un moulin 2 — Non. II n'a pas tourné depi sept ans. 
— Allez-y , vous en trouverez peut-ètre un peu moulu dans la corne de 
vot' maie. Elle y va, trouve la maie pleine de farine et le moulin moulait 
(Ms Millien, version 6). 


saints (sic), car le départ est le méme, et la thaumaturgie ne déparerait pas ce récit x. Dans ce 
cas, l'héroine du T 706 se nomme Brigitte et celle du T 713 Germaine. 


IO La version de Bladé, 4 La Petite demoiselle ., qui perd rapidement son droit fil narratif, 
ne nous a été d'aucune utilité. Elle témoigne cependant de cette tentative de pénétration du 
récit dans le sud-ouest de la France. 


11 Brigitte pour deux d'entre elles, Saint Brigire (sic) pour une autre, Brizide pour la dernière. 


12 Un excellent connaisseur du Morvan, Rémi Guillaumeau, nous a suggéré que ce nom de 
Guite pourrait étre une autre forme de Guéte, autrement dit sainte Agathe, patronne des 
nourrices. 


13 La version lacunaire intitulée e Sainte Brigire o insère sans plus développer le nom de 
Golo, le traitre légendaire dans 4 Geneviève de Brabant x : e (La belle-mère/ la fait porter 
au bois. Golo. Elle retourne dans la forèt, y reste encore dix ans, s'en va dans un moulin, 
demande du lait pour faire la soupe à son enfant -. 
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Deux des quatre versions du sud-ouest, à laquelle il faut joindre celle d'Alcover 
publiée par J. Grimalt, incluent le motif légendaire du pain changé en fleurs (Bla- 
dé et Maugard). Alors que celles d'Arnaudin, de Maugard, de Petit et d'Alcover en 
introduisent un autre, surprenant puisqu'il semble aller à lencontre de la logique 
narrative du conte-type. Dans la première, 4 Virginette ., Berginète en gascon, il 
est raconté classiquement que la fille de la maràtre, qui e se tenait fort mal o, ac- 
couche d'un enfant que sa mère porte aussitót dans le lit de l'héroine. Le matin, la 
4 tante - appelle le père pour lui faire constater le fruit de la faute. 

Son père se mit à l'appeler — Virginettel Virginettel Réveille-toi... La fil- 
lette ne se réveillait jamais. — Et qu'as-tu donc fait, petite 2 — Qu'est-ce 
que j'ai donc fait, papa 2 dit-elle en ouvrant les yeux. — Oui, regarde ce 
que tu as, à cóté de toi... Un enfant. - Un enfant, papa 2 Qui, tu ne sais 
peut-étre pas d'oú il te vient 2 — Non, papa, je n'en sais rien. Mais si le 
bon Dieu me l'a envoyé, il me donnera aussi de quoi le nourrir. La jeune 
fille se leva, s'agenouilla au pied du lit et se mit à prier Dieu. Aussitót 
qu'elle eut fini sa prière, le lait monta dans sa poitrine et elle se mit à faire 
téter le petit enfant (Arnaudin 1994, no XXX). 


La version des Pyrénées (Maugard) raconte ainsi l'épisode. 


A quelque temps de là, la fille de cette femme (la maràtre) mit au monde 
un bàtard. De qui était-il 2 Je ne saurais le dire... C'était vers minuit. La 
maràtre porta le nouveau-né dans le lit, aux cótés de sainte Germaine. 
Au matin, elle découvrit le petit garçon. Le bébé avait faim et pleurait. 
— Pauvre ange, je ne sais d'oú tu es sorti... Quoi qu'il en soit, je veux te 
donner mon sein... Seigneur, dit-elle faites que j'aie du lait afin de nourrir 
ce petit ange. Aussitót il lui vint du lait (Maugard 1955: 176). 


Le méme épisode se retrouve dans la version racontée par Germana Cabrol: 


Et, un jour, il y en eut une, de ces filles (de la maràtrel, qui eut un enfant, 
et dans la nuit elle va le porter près de Sainte Brigitte. Elle dit c Puisque 
Notre Seigneur m'a donné un petit, qu'il me donne du lait pour le nour- 
rir -. Et elle eut du lait et le lendemain tous la réprimandèrent. Is disaient 
e Regarde là comme elle est sainte, tiens. Elle a eu un enfantl , Enfin, on 
la réprimanda tellement qu'elle prit cet enfant dans son tablier et s'en va 
(Petit 1974). 

Dans la version majorquine, il s'agit d'un roi qui a eu une fille d'un premier 
mariage. Après la mort de son épouse, il se remarie avec une femme qui hait sa 
belle-fille car elle est jalouse de sa beauté. Elle vole un nouveau-né, le place dans 
le lit de la jeune fille et fait venir le roi pour constater sa culpabilité. La princesse 
prend l'enfant et dit: e — Si seulement j'avais des véètements, je l'habillerais. Des 
vetements apparaissent et elle habille l'enfant. — Si seulement mes seins avaient 
du lait, je le nourrirais. Du lait sort de sa poitrine et elle l'allaite .. J. Grimalt pro- 
pose d'attribuer le n. 611.5.4: Child miraculously sucRled by virgin à ce motif, à la 
suite de l'item du Motif-Index, T 611.5: Child miraculously sucRled by saint.e 


14 Nous renvoyons à la passionnante étude de J. Grimalt, non sans signaler que le récit ma- 
nuscrit d'Alcover porte deux titres : e N'Aineta, fia de Rey o (Annie, la fille du roi) et ce Una 
fia de rey 2 (Une fille de roi). Sans oublier des informations elliptiques: un nom propre (Ca- 
talina Balaguer), un lieu (Estallencs) et la remarque e la dida de Dona Antonia - (la nourrice 
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Ces versions n'omettent cependant pas le motif de la stérilité qui frappe le 
pays auquel elle parvient. La version majorquine relate bien que les habitants du 
pays ou arrive l'héroine, n'ayant plus de pain depuis sept ans, vivent d'herbe et 
couchent sur la paille, carence palliée par l'héroine. Aussitót après, est signalée 
la stérilité qui règne au royaume du père, provoquée par l'absence de pluie et que 
le peuple attribue à une faute du roi. Dans la version landaise, le motif est moins 
explicite. Il ne concerne pas tout un territoire, mais une maisonnée: la seule fon- 
taine qui donne de l'eau est très éloignée. Virginette révèle l'existence de deux 
cruches pleines. L'hótesse prépare alors du pain, dont l'héroine a un grand désir, 
n'en ayant pas mangé depuis sept ans.5 Le petit morceau de pàte gonfle miracu- 
leusement et donne un gros pain, une fois cuit. Dans le conte pyrénéen, L'hé- 
roine, chassée par son père, arrive à un moulin dont les habitants n'ont plus rien 
à manger. Elle fait apparaitre du petit salé et du pain : e Ils étaient bien pauvres 
auparavant, mais à partir de ce jour ils ne manquèrent plus de rien . (Maugard 
1955: 179). Alors que, dans le pays de son père, il ne tomba pas une goutte de pluie 
pendant sept ans. 

Le motif hagiographique de la vierge miraculeusement capable d'allaiter un 
nouveau-né semble contredire la logique narrative du récit, construit largement 
sur l'opposition entre fertilité et stérilité, liées entièrement à la présence ou à l'ab- 
sence de l'héroine. Cette logique est cependant partiellement sauvegardée par la 
motivation de la demande: non pas pour nourrir l'enfant de bouillie faite à par- 
tir de lait et de farine, mais pour se nourrir elle-méme et, semble-t-il, apporter la 
prospérité aux gens qui l'accueillent.é Ces versions détournent en quelque sorte 
le motif du pays frappé de stérilité auquel elle apporte l'abondance: les vaches qui 
donnent du lait à pleins seaux et le moulin qui produit des sacs de farine à partir 
d'un seul grain de blé. Sa demande ne serait pas justifiée par la nécessité d'ali- 
menter un nouveau-né gràce à la nourriture donnée aux enfants par des femmes 
dans l'incapacité d'allaiter, puisque elle-méme a obtenu de Dieu cette aptitude. 
Ces versions ainsi gauchies tentent de préserver une logique narrative, au prix, 
sans doute, de la portée signifiante du conte. 

Qu'est-ce que ce récit raconte et cache de suffisamment important pour en- 
gendrer une expression narrative collective 2 II semble bien, on l'a dit, que ce 
conte soit de création relativement récente, à partir d'un schéma déjà là — 4 La 
Fille aux bras coupés s —, mais immédiatement autonome, ne serait-ce qu'en éli- 
minant le plus souvent la mutilation et en remplaçant le ou les propres enfants de 
l'héroine par un nouveau-né qu'elle n'a pas mis au monde mais qu'elle prend en 
charge complaisamment, comme un devoir auquel elle ne peut se dérober. 

Ce conte a très certainement surgi au xixé siècle dans la région du Nivernais et 
du Morvan, qui fournissait alors la plus grosse proportion de nourrices de toute 
la France. Elle est restée7 Au cours du xixf siècle, l'administration tenta d'orga- 


pvet-nursel de Dona Antonia). Je supposerais volontiers que la conteuse était en effet une de 
ces nourrices donnant son lait à des enfants étrangers. 


15 Elle a vécu dans la solitude d'un arbre creux — souvenir de e La fille aux mains coupées -. 
C'est l'enfant qui décide, au bout de sept ans, qu'ils ne peuvent plus rester là. 


16 Dans e Virginette o, elle a le vif désir de manger du pain, la nourriture constitutive de 
l'humanité, alors qu'elle avait vécu de racines (et de la gràce de Dieu) pendant sept ans. 


17 Direction des affaires sanitaires et sociales. Nous renvoyons à la belle étude d'Anne Cado- 
ret (1995). 


Studies in Oral FolX Literature, no. 8, 2019 


Du bon usage des motifs légendaires. A propos du conte-type 713 


niser et de contróler ce vaste artisanat de la mise en nourrice des nouveau-nés, 
dont les causes étaient multiples. On différencie alors les nourrices e sur lieu o, qui 
viennent s'installer dans la famille du nourrisson, et les nourrices 4 à emporter s 
qui gardent les enfants à domicile, le plus souvent à la campagne. Deux raisons 
peuvent expliquer que le Nivernais et le Morvan fournissent un gros contingent 
des deux catégories : la région est relativement proche de Paris et elle est très 
pauvre. Au XX€ siècle, après l'adoption sans risques de l'allaitement au biberon, 
cette activité ne concerne plus que l'accueil des enfants de l'Assistance publique 
et se justifie toujours par l'apport d'argent frais versé par l'administration, sans 
lequel de nombreuses familles n'auraient pu survivre, réduites à une économie 
quasi autarcique. Les exploitations agricoles, majoritairement de petite taille, 
laissaient un déficit de ressources que la maigre indemnité versée par l'Assistance 
publique permettait de pallier en partie. Anne Cadoret rapporte le témoignage 
d'un homme né en 1916, arrivé à l'àge de quelques jours: 
Je vins prendre le lait du dernier enfant, Jean, né deux mois après la mort 
de (son/J père. C'est en effet cette détresse qui avait amené maman Clau- 
dine à se mettre à la disposition de P'Assistance publique, comme nour- 
rice: donnant son lait, elle serait rétribuée davantage (1995 : 80). 


En tant que nourrices e sur lieu s, les jeunes femmes issues de la région sont ré- 
putées dès le xixtsiècle, méme si elles n'en fournissent pas tout le contingent. Paris 
en draine un bon nombre, placé soit de gré à gré, soit par l'intermédiaire de e bu- 
reaux de nourrice x oú les familles bourgeoises viennent choisir et engager une de 
ces femmes venant de la campagne, après qu'elle a confié son propre enfant aux 
soins d'une parente. Elles vivront un véritable exil, méme si leurs conditions de 
vie matérielle sont plus favorables qu'au village, subissant les fortes contraintes 
qu'exercent sur elle les parents de l'enfant et le médecin de famille. On retrouve 
donc des éléments de l'histoire de Brigitte : à commencer par le départ forcé de 
son pays d'origine et la nécessité de nourrir un enfant qui n'est pas le sien. 

L'étude des contes prend difficilement appui sur la réalité sociale et écono- 
mique des groupes dans lesquels ils étaient transmis. Les tentatives d'interpré- 
tation directe, terme à terme, se révèlent souvent peu productives. Considérer le 
Petit Poucet (T 327B) comme le reflet de l'àpreté de la vie paysanne dans la socié- 
té traditionnelle, qui mènerait les parents à l'abandon, ou à l'idée de l'abandon, 
de leurs enfants trop nombreux, est certes tentant mais ne permet pas de saisir 
l'acte créateur aboutissant au conte. Il existe cependant des liens étroits entre ré- 
alité et fiction, la première subit cependant une telle élaboration pour aboutir à 
la seconde qu'une lecture directe, terme à terme, est très aléatoire. Dans le cas 
du T 713, il faut noter en premier un important travail de sublimation : parfois 
jusqu'à transformer l'héroine en sainte. Cette sainteté est à la hauteur de la souf- 
france que subissaient ces jeunes femmes obligées de laisser leur propre enfant 
pour nourrir un nouveau-né étranger, après avoir été choisie comme le serait une 
vache laitière, passant ensuite de nombreux mois, voire des années, loin de leur 
pays d'origine et de leurs parents et proches. 

En revanche, elles apportaient la prospérité à leur retour au pays. Fanny 
Fay-Sallois rapporte que, dans les années 1880, elles pouvaient recevoir entre 
soixante et quatre-vingts francs de salaire par mois. 4 Le montant est établi de 
gré à gré entre la nourrice et la famille, sur un marché oú l'offre et la demande 
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restent également abondantes, mème si la première l'emporte légèrement sur la 
seconde s (1980: 200). Elle reçoit également des gratifications et des véètements. 
À la méme époque, une bonne à tout faire gagnait de vingt à trente francs. Elles se 
constituent ainsi, dit A. Cadoret, c un pécule suffisant pour que la pauvre masure 
morvandelle devienne une maison plus arrangée, "la maison de lait" 2 (1995 : 87). 

Le récitinsiste sur la double prospérité qu'apporte l'héroine là oú elle se trouve. 
Exilée, elle arrive dans un pays stérile depuis des années, à laquelle elle redonne 
l'abondance en générant la nourriture nécessaire à l'enfant nouveau-né, alimen- 
tation de base, lait et farine.s Il est dit parfois qu'à son départ, elle laisse cette 
prospérité aux habitants du pays auxquels elle l'a procurée, promettant aux gens 
qui l'ont accueillie que leurs vaches donneront toujours du lait et qu'ils auront 
toujours du blé, comme dans la version intitulée c Philomène 2.9 Peut-on y voir 
la figuration du don fait par la nourrice à la famille qui l'emploie: un enfant, non 
pas mis au monde par elle, mais auquel elle fait franchir cette période périlleuse, 
qui va de la naissance au sevrage 2 Et son retour au pays redonne à celui-ci la pros- 
périté qu'il ne connaissait plus, ainsi que, dans la réalité vécue, un précieux bien- 
étre financier. La narration a sublimé de rudes réalités, sociales, économiques et 
affectives.20 

Nous avons posé l'hypothèse que ce conte merveilleux a été élaboré dans la 
région du Nivernais et du Morvan à une date relativement récente," et qu'il a été 
reçu dans le sud-ouest de la France et jusqu'à l'ile de Majorque gràce à un truche- 
ment féminin unique ou en très petit nombre. Mais le récit ne disposait pas loca- 
lement d'un contexte social et économique aussi bien institutionnalisé que celui 
de son lieu d'origine. Pour se maintenir, il doit alors faire appel à un motif légen- 
daire qui appartient à un fonds hagiographique connu, celui du lait qui afflue aux 
seins d'une personne, le plus souvent un homme pour mieux affirmer le carac- 
tère miraculeux de l'éèvénement et qui témoigne éminemment de sa sainteté. Le 
motif n'appartient pas à l'univers du conte merveilleux, mais, dans cet exemple, 
il permet à un conte a déraciné 2 de se maintenir dans la transmission après sa 
migration. C'est au prix cependant d'un glissement vers la légende, au niveau de 
sa signification, méme s'il conserve la forme organique du conte merveilleux. Le 
motif légendaire essentiel du point de vue narratif relève du miracle et non plus 
du merveilleux comme dans les versions nivernaises. 

On pourrait objecter que la conjoncture est la mème dans la réalité historique 
et dans les quatre versions méridionales, puisque, en effet, les jeunes nourrices 
nivernaises donnaient leur propre lait tout autant que les héroines qui, bien que 
vierges, voient le lait affluer à leurs seins. Pour ce qui est des versions nivernaises 
ou les héroines n'ont pas de lait, j'y verrais, paradoxalement, un effet du passage 
à la narration gràce à la sublimation de la réalité. Dans cette réalité, les jeunes 
femmes privaient leurs propres nourrissons de leur lait pour le donner à des en- 


18 Si l'on s'en tient aux versions nivernaises. 


19 Dans la version d'Alcover, il est noté que les hótes de l'héroine trouvent du pain dans le 
panier à pain qui reste désormais toujours plein. 


20 L'ouvrage de F. Fay-Sallois donne les détails de ce qu'elle appelle justement l'e industrie 
du lait x et décrit le folilore qui entoure le personnage de la nourrice, qui va de l'attendris- 
sement au grotesque. 


21 Fin du xvii ou début du xixé siècle 2 
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fants étrangers. L'héroine des contes nivernais, mise dans l'obligation de nourrir 
un enfant étranger, réussit à subvenir à ses besoins gràce à une nourriture d'ori- 
gine cultivée (agriculture, élevage) qui est en quelque sorte générée par le besoin 
urgent qu'elle en a." Nous aurions, de ce cóté, un appel à une ressource humaine, 
de l'autre un recours à une entité divine, laquelle dispense un miracle qui instru- 
mentalise le corps de l'héroine en lui octroyant du lait bien qu'elle soit vierge. 

S'agit-il de la distinction, difficile à établir, entre mythique et miraculeux, 
entre conte merveilleux et légende 2 Dans un article ancien, j'avais privilégié 
létude de l'élément mythique que constitue la différenciation faite entre deux 
sortes de mères, celle qui procrée l'enfant et celle qui le nourrit, en m'appuyant 
sur le rituel romain ancien des Matralia, ou, dans le temple de Mater Matuta, les 
femmes et mères d'un premier mariage s'occupaient, non de leurs propres en- 
fants, mais des enfants de leurs sceurs, ainsi que sur la figure de la divinité vé- 
dique de l'Aurore, sceur de la Nuit, qui e prend livraison du fils de la Nuit et le 
soigne à son tour ,. Georges Dumézil cite d'autres attestations laissant entendre 
cette double maternité (1973: 305-330). En des termes plus communs, dépourvus 
de toute connotation religieuse, le conte dit également que la maternité est une 
tàche double, la mise au monde et le nourrissage, que deux femmes peuvent as- 
sumer l'une après l'autre, sans qu'aucune d'elles ne soit plus mère que P'autre. Le 
conte merveilleux se préoccupe de problèmes concernant les liens familiaux, les 
relations de parenté perturbées, la prospérité locale, le destin des individus. Dans 
la ccmmunauté particulière que constituent le Nivernais et le Morvan, la ques- 
tion de l'allaitement des enfants, considéré le plus souvent ailleurs sur les seuls 
plans physiologique et affectif, perturbe suffisamment la collectivité pour qu'elle 
tente de la penser gràce aux moyens à sa disposition, à savoir le conte merveilleux 
qui expose les faits en termes littéraires, sublime la réalité pénible et lui invente 
des solutions satisfaisantes. 

Le récit ne prend pas seulement en compte la question du dédoublement de la 
mère biologique et de la mère nourricière, il traite dans son épilogue de la remise 
en ordre de la parenté perturbée par ces événements. Sur les onze versions niver- 
naises, huit en parlent clairement.8 Ainsi dans e Brigitte o (n' 1): 


Pour arriver, tout reverdissait, en arriVvant, l'enfant dit: — Une pomme 
pour mon papa, le roi, une autre, pour ma maman, la reine, qui m'a fait, 


22 II faudrait analyser plus avant la version intitulée e Santa Brigita 2 (Petit 1974), ot l'hé- 
roine, ayant obtenu du Seigneur la possibilité d'allaiter l'enfant, s'exile d'elle-méème avec le 
nourrisson car elle est stigmatisée comme fille-mère. Elle l'est également durant son exil, 
jusqu'à arriver près d'un moulin oú se trouvent deux enfants dont les parents sont morts. 
C'est pour eux qu'elle génère successivement du bois de chauffage, du lait, de la farine, elle 
leur prépare également des lits, et par la suite recrée des jardins là oú ceux-ci existaient au- 
trefois. Ils vivent ensemble plusieurs années jusqu'à ce que le malheur qui affecte son pays 
d'origine soit attribué à l'absence de quelqu'un du village : le recensement indique qu'il 
s'agit de Brigitte. Le récit introduit une variante si cohérente avec la logique du récit qu'elle 
l'explicite un peu plus : le recours mythique aux ressources agricoles d'origine humaine. 
L'héroine recrée un environnement de survie à l'usage de deux enfants orphelins, qu'elle 
peut se permettre de laisser lorsqu'ils sont devenus grands et autonomes. 


23 Les trois autres sont très lacunaires, ne gardant que le motif de la prospérité et de la disette 
liées à la présence ou à l'absence de l'héroine. 
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pas nourri, une pour ma grand-mère qui m'a mis vers maman Brigitte qui 
m'a pas fait mais nourri.1 


Dans e Brigitte o (n. 4), lors du retour de la jeune fille que son père est venu 
chercher: 


En passant sous un poirier, l'enfant dit: — Maman veux-tu que je cueille 
une 7 -—— On te gronderait. — Oh I j'en cueillerais seulement cing : une 
pour maman qui m'a fait, mais pas nourri, une pour grand-père, une 
pour grand-mère, une pour toi qui m'a nourri, mais pas fait, une pour 
moji. II les cueille. En arrivant, on mange et il fait cadeau des poires, en 
disant comme ci-dessus. 


Trois des versions du sud-ouest connaissent ce motif de clóture: celles de Mau- 
gard, Arnaudin et Petit, cette dernière particulièrement touchante. 


Cet homme emmena Brigitte et le petit qui était un peu grand. Quand il 
arriva dans son village, on fit une grande féte, c'était en été, ils mirent des 
tables tout le long de la route, on fit une fete terriblel A la fin du repas, 
Monsieur le Maire donna une pomme à ce petit, il lui dit: — Tiens, petit, 
va porter cette pomme à ta maman. Et le petit alla la porter à sa mère qui 
l'avait mis au monde. Mais on lui dit: — Tu te trompes, petit, ce n'est pas 
ta maman. — Oh, dit-il, si fet, celle-ci est celle qui m'a mis au monde, et 
celle-là celle qui m'a nourri. Et alors tout le monde sut que ce n'était pas 
l'enfant de Brigitte. 


Cet épisode de l'assignation de la parenté n'omet jamais la distinction entre 
la mère qui a e fait x l'enfant et celle qui l'a e nourri ,, entre la mère biologique 
et la mère nourricière, mais il étend parfois un peu plus le cercle familial. Dans 
les versions nivernaises, c'est toujours l'enfant qui désigne spontanément un 
nombre plus ou moins important de membres de la famille, famille dans laquelle 
il se réinsère lui-mème en nommant les liens de parenté. Dans les versions du sud- 
ouest qui gardent le motif, il y est incité, soit par sa mère nourricière (Maugard), 
soit par le père de l'héroine (Arnaudin) ou encore par le maire du village (Petit). 
En revanche, les versions nivernaises laissent penser que l'enfant reconstitue lui- 
méme le tissu familial lacéré par la trahison de la maràtre, cette autre sorte de 
mère. ss 

Trop dépendant d'un contexte social et économique qui a considérablement 
évolué en un siècle, le conte de Brigitte peinait déjà à l'époque de Millien à se 
constituer en récit accompli : en témoignent les versions nivernaises lacunaires, 
dont cependant le mode d'expression est très vigoureux. Pour s'implanter dans 
une région oú la mise en nourrice existait comme simple pratique sociale et non 
comme ressource quasi e industrielle o selon le mot de F. Fay-Sallois, il lui fal- 
lait faire appel à d'autres moyens littéraires, ceux de la légende hagiographique. 
La modification du motif du nourrissage de l'enfant, obtenu gràce à une prière à 


24 Dans cette version, les relations de parenté sont complexifiées par la conteuse. 


25 A. Cadoret note la distinction faite clairement par la communauté entre 4 enfants de 
famille s et e enfants placés x et de façon sensible les subtiles distinctions langagières à l'in- 
térieur des familles d'accueil: e C'est mon frère, mon frère, mais ça s'arréte là. C'est bien spé- 
cifique quand mème entre dire mon frère et étre mon frère x (1995: 149). Elle cite également 
le propos d'un ancien enfant assisté (on ne sait si c'est un homme ou une femme): e Ce n'est 
pas ma mère, mais c'est plus ma vraie mère que ma mère x (1989: 112). 
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Dieu, si mince soit-elle apparemment, constitue un emprunt aux ressources litté- 
raires de la légende, plus diffuses et donc mieux partagées, permettant de valider 
un conte inconnu jusque là dans cette région du sud-ouest de la France et de l'y 
maintenir, en peu d'exemplaires cependant.é Ce glissement témoigne d'un usage 
libre des matériaux issus des différents genres de la littérature orale, libre mais 
cohérent, lorsque l'environnement social et économique ne permet plus de com- 
prendre la nécessité impérieuse de penser et de sublimer les àpretés de certaines 
vies, féminines en l'occurrence. 
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RÉSUMÉ 

Laissant de cóté les formes longues de la légende, notamment historique, pseudo his- 
torique ou hagiographique, que l'on rapproche à juste titre des contes merveilleux avec 
lesquels elles interfèrent sur plusieurs plans, on s'intéressera ici aux formes brèves de 
ce genre narratif traditionnel. En s'appuyant sur quelques exemples relevés dans la tra- 
dition orale du domaine français et plus particulièrement occitan, on reviendra sur les 
principaux caractères reconnus comme distinctifs du conte et de la légende (adhésion, 
actualisation) mais aussi sur les acteurs et le contexte de ce qui est raconté. Réductible à 
un simple événement ou un fait considéré comme remarquable, la forme courte de la lé- 
gende n'est-elle pas à rapprocher de cette forme limite du conte qu'est l'anecdote au sens 
formel du terme, close sur elle-méme 2 Diffèremment, mais au méme titre que la croyance 
qui la porte, cette clóture V'éloigne du a genre conte x sans pour autant en gommer les 
points communs. 


MOTS CLÉS 
Conte oral, légende, anecdote, croyance, récit bref 


ABSTRACT 

This article focuses on the brief forms of the traditional genre of the legend, leaving 
aside its long forms, namely the historical, pseudo-historical and hagiographic ones, 
vhich rightly tend to be connected and overlap vvith tales of magic on several levels. 
VVith the support of some examples taRen from the French and, in particular, the Occitan 
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oral traditions, vve shall revisit the main characteristics that establish the distinction 
betvveen folitale and legend (adhesion, actualization) and also examine the actors and 
the context of vvhat is been told. Furthermore, vve pose the question: given that both are 
lixely to be reduced to a single event or to a fact considered as remarRable, can vve not 
say that the short form of the legend is comparable to the anecdote in the formal sense of 
the term2 Also, regarding the belief vvhich in the case of legends sustains the narrative, 
the same abrupt ending in both genres distinguishes the narrative fiom that vhich is to 
be found in the folitale, despite not erasing the common points betvveen the tvvo genres 


REYVVORDS 
Folltale, legend, anecdotes, belief: short stories 


RESUM 

Deixant de banda les llargues formes de la llegenda, particularment les històriques, 
pseudohistòriques o hagiogràfiques, que estan relacionades amb les rondalles meravel- 
losos, amb les quals interfereixen en diversos nivells, ens centrarem en les formes curtes 
d'aquest gènere narratiu tradicional. Basant-nos en alguns exemples trobats en la tra- 
dició oral del domini francès, i més concretament en occità, tornarem als personatges 
principals reconeguts com a distintius entre la rondalla i la llegenda (adhesió, actua- 
lització), però també sobre els actors i el context del que s'explica. Reduida a un simple 
esdeveniment o fet considerat notable, la forma curta de la llegenda no ens apropa a 
aquesta altra forma de la rondalla que és l'anècdota en el sentit formal del terme, tanca- 
da sobre si mateixa2 De manera diferent, però pel que fa a la creença que en aquest cas 
sosté la història, el tancament abrupte Vallunya del agènere rondallístics sense esbor- 
rar-ne els punts comuns entre els dos gèneres. 
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Rondalla, llegenda, anècdota, creença, relat curt 
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Est-ce bien súr qu'il soit si naif, pour le spécialiste des contes en enquéte, 
de s'émerveiller — alors qu'il est habitué (...J à la grande imprécision du 
terme e contes y (...J — de se voir compris, la plupart du temps sans ambi- 
guité2 Mème si l'on constate parfois un élargissement du mot englobant 
des récits légendaires (...J un fait demeure: l'alliance sémantique du mot 
conte avec le verbe conter, qui signifie un acte oral, semble évidente pour 
la plupart des informateurs (Tenèze 1975: 62-63). 


ar cette remarque à propos de la recherche sur la littérature orale de l'Au- 

brac qu'elle conduisit sur le terrain entre 1964 et 1966,: Marie-Louise Tenèze 

exprime le clivage qui s'établit lorsque, prenant de la distance par rapport 
aux récits de transmission orale, l'analyste s'arréte sur la différence intuitivement 
perçue entre ceux que l'on dit pour (se) distraire et ceux que l'on dit parce qu'on 
y croit et dont on témoigne avec plus ou moins de conviction. Comme la langue 
française du XVIe siècle, englobant sous le terme conte ce que les chercheurs sé- 
parent aujourd'hui en contes et légendes, les conteurs urbains contemporains, 
qui puisent le plus souvent leur répertoire dans des recueils regroupant les deux 
types de narrations, ne les distinguent pas non plus, ils les e racontent 2. Oú se si- 
tue le clivage: dans ce qui est raconté, dans la façon de le faire, ou ailleurs encore2 


1. Un e acte oral s entre fiction et croyance 


Les contes et légendes populaires peuvent étre définis à minima comme des récits 
d'action, élaborés et transmis oralement, présents sous forme de variantes dans 
des régions et des cultures différentes. On semble s'accorder pour les dissocier, 
voire les opposer, sur trois points principaux: 

e la présence ou l'absence de caractères formels apparents, 

e l'actualisation qui fait porter l'action par un personnage précis et l'ancre 
dans un temps et un espace définis, 

e enfin le statut cognitif du récit: fiction assumée dans le cas du conte alors 
que ce que nous qualifions de légende est déclaré vrai par le narrateur et 
entendu en principe comme tel par son entourage qui, dans la société tradi- 
tionnelle, adhère au mème système de représentations et croyances. 

Sitót posés comme déterminants objectifs, ces critères doivent ètre relativisés. 

En effet, les caractères formels sont essentiellement des motifs stylistiques (for- 
mules d'encadrement, formulettes, répétitions, archaismes...) spécifiques non du 
conte en général, mais des contes merveilleux seuls.3 On n'en trouve que très rare- 
ment dans les contes-nouvelles, les contes d'animaux ou dans les contes facétieux 
et anecdotes. 

II est par ailleurs difficile de juger d'après les récits eux-mémes, de la e disposi- 

tion mentale x (l'intention) du narrateur. L'adhésion dont il fait preuve et le ton 


1 Marie-LouiseTenèze signale plus haut que le terme a conte s recouvre aussi des récits de 
croyance (textes relatant des croyances non ancrées dans une action). 


2 II s'agit de l'enquéte participant de la Recherche coopérative sur programme mise en place 
conjointement par le CNRS et le Musée National des Arts et traditions populaires à Paris. Cf. 
Tenèze (1975 et 2019). 


3 Soit les contes-types 300 à (749/J de la classification internationale pour les contes merveil- 
leux. Cf. pour le domaine français, Delarue (1957), Delarue et Tenèze (1964), Bru et Bonne- 
mason (2019). 
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de vérité qu'il adopte peuvent certes relever de la croyance en la véracité de ce 
qui est raconté, mais il peut s'agir aussi simplement de technique narrative. L'art 
du récit suppose une e participation intérieure x et une e émotion d'ordre esthé- 
tique . du conteur qui doit voir pour faire voir et croire pour faire croire.' Cette 
implication, sincère mais ponctuelle, fait partie du jeu de la transmission, elle en 
assure l'efficacité en aidant à la mémorisation comme à la réception des récits et 
des thèmes. Elle a pour corollaire ce qui est pris par ailleurs comme preuve de vé- 
rité et marque de la légende: l'ancrage dans le temps et l'espace familiers. 

Dans le cas du conte, il s'agit d'un phénomène esthétique. L'adhésion du 
conteur, comme l'actualisation du récit, sont des caractères de la fiction liés au 
temps de son énonciation et signent la qualité de la performance c'est-à-dire aussi 
son impact sur l'auditoire puisque e L'esthétique contribue à l'efficacité x comme 
le note Mauss (1992 : 86). Seul peut étre le conte merveilleux pourrait se passer 
de ce supplément d'àme, parce que sa mise en ceuvre, étayée par des caractères 
formels spécifiques et indissociables du déroulement de l'action (triplication, for- 
mules d'ouverture et clóture, formulettes, répétitions etc.) lui confère une force 
et une cohérence exceptionnelles qui le distinguent des autres formes de récits de 
transmission orale. 

L'implication du narrateur est d'une tout autre nature lorsqu'il partage effec- 
tivement avec son auditoire l'intime conviction que ce qu'il dit est vrai, ou du 
moins vraisemblable. La force du récit tient alors non plus à la narration elle- 
méme, mais à l'émotion procurée par ce qui est révélé. La légende se veut témoi- 
gnage et la volonté d'expliquer ou de convaincre de la réalité d'un fait motive 
sa transmission. Pris e dans une double dynamique de croyance 2, écrit Nicole 
Belmont (1982 : 219), elle fonctionne à la manière d'un test dont le résultat est 
connu à l'avance. Issu de représentations communes, le récit renforce en retour 
la cohésion du groupe. Répondant à des interrogations directes et partagées sur 
la réalité du monde, ancrée dans le temps et l'espace de ceux qui la partagent, 
la légende n'a donc pas, pour étre transmise, le méme besoin de mise en forme 
que le conte. A partir de l'impact affectif provoqué par une évocation succincte 
des images se forgent qui, fondées dans l'imaginaire collectif, en font retrouver 
P'essentiel. Sans pour autant en suivre la trame, la légende emprunte au conte ses 
motifs, parfois des épisodes entiers qu'elle installe dans l'univers spatio-temporel 
familier. Mais une fiction actualisée n'est pas pour autant assimilable à un récit 
légendaire, mème si elle en prend l'allure. Le conte est acte littéraire, la légende 
acte de foi, leur dynamique ne peut donc étre le méme. 

Certains thèmes sont traités naturellement sur les deux modes, mais — à 
quelque exception près —, les recueils de textes ne nous permettent pas de per- 
cevoir comment et dans quelle mesure un plus grand investissement dans l'éla- 
boration narrative peut venir compenser l'affaiblissement de la croyance dont ils 
témoignent. Si nous parvenons en partie à délimiter théoriquement les catégo- 
ries de récits, il nous est plus difficile de classer dans un cadre ou dans l'autre les 
versions concrètes. En l'absence de précision sur le contexte ethnographique, les 
circonstances de l'énonciation ou d'une déclaration explicite du narrateur, nous 
avons donc nécessairement recours à l'intuition pour distinguer ce qui, dans l'ac- 


4 Tenèze (1975: IO6 et III) à propos de l'art de Maria Girbal e qui voit elle-méme son histoire 


animée x. Cf. aussi ce que note Victor Smith à propos de Nannette Lévesque pleurant sur les 
malheurs de ses héroines (Tenèze et Delarue 2000). 
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tualisation et le ton d'un récit, tient à l'effet de réalité sur lequel joue le conteur de 
ce qui relève de la conviction profonde d'une vérité — passée ou présente — à faire 
partagers 


2. Ambiguité et variation : quelques exemples 


Issus de collectes du xxe siècle, les exemples résumés ci-après illustrent des posi- 
tions différentes du narrateur par rapport à son récit et, de ce fait, la façon dont il 
situe l'action dans l'espace et le temps. Ces e histoires 2, dont on trouvera le texte 
intégral en annexe, sont autant d'exemples des diverses configurations de ces pas- 
sages subtils entre conte et légende. 


2.1 a Lou dana x (Le damnél (Annexe 1)6 


La mère d'un enfant promis par inadvertance au diable par son père en échange 
de l'argent qui lui permet de réparer sa maison en ruine appelle le curé à l'aide au 
moment de la naissance. Celui-ci obtient du diable un délai: il ne pourra empor- 
ter l'enfant que quand une chandelle allumée sera consumée. Le curé avale alors 
la chandelle, obligeant le diable à renoncer au contrat. 

Recueilli par Charles Joisten en Haute-Savoie (en zone franco-provençale) en 
1965, ce récit emprunte au conte l'épisode de l'enfant vendu au diable par son père 
et se clót de façon inattendue sur un motif présent dans la mythologie grecque (T. 
1187, Méléagre).7 

Animé d'une inébranlable conviction, le narrateur multiplie les détails et 
les preuves de vérité de l'éyénement raconté: il signale que la maison existe en- 
core, désigne par leurs noms le curé salvateur et l'homme sauvé — surnommé 
Le damné"', qu'il a lui-méme connu. Par ailleurs, e Un des principaux informa- 
teurs de la commune (...J n'a pas voulu en parler car il pensait que rapporter cette 
histoire qui, à son sens, était véridique, aurait porté tort aux descendants de la 
famille, toujours vivants à lépoque -. 

Associant un épisode introductif d'un bon nombre de contes et le z style x ou 
le ton de la légende (implication du narrateur et localisation précise), ce récit fon- 
dé sur la croyance au surnaturel signifie que la porosité des mondes si présente 
dans le conte merveilleux est une réalité dans les représentations populaires. 


2.2 4 L'Annada de la malafam x fL'année de la famine/ (Annexe 2) 


Une année de famine, un homme décide de sacrifier son vieux père souffrant. Alors 
qu'il pleure au moment de l'abandonner dans la forèt, au bord d'un ravin, son père 
lui révèle qu'il a fait de mème autrefois, étant dans l'impossibilité de nourrir toute 
sa famille et en particulier son enfant. L'homme décide de ramener son père à la 
maison. Depuis lors cil se fia à la Providence et offrit à Dieu ses privations -. 


5 Ainsi des croyances concernant le Drac dans l'enquète de M. L.-Tenèze en Aubrac. Cf. Bru 
(2019). 

6 Ou 4lo damnat x en graphie occitane classique. Dans un récit sur le méme thème, publié 
par Maffre (1973), l'enfant est une fille, plus classiquement sauvée par exorcisme. 


7Je remercie Alice Joisten de m'avoir communiqué ce récit alors que l'ouvrage (Joisten 2010) 
était encore en préparation ainsi que pour les précisions qu'elle a apportées à ce travail. 


Estudis de Literatura Oral Popular, núm. 8, 2019 


29 


Josiane Bru 


30 


Recueillie par André Lagarde à Rivel, au pied des Pyrénées audoises, cette 
version occitane du T. 980C (AT : Dragging Old Man Only to Threshold) traite 
aussi par sa conclusion le thème de l'Abolition de la mort des vieux (T. 981). Ma- 
rie-Louise Tenèze, dans le Catalogue français des Contes-nouvelles, n'en signalait 
qu'une seule version, très fragmentaire, recueillie au xIxe siècle par Achille Mil- 
lien en Nivernais 


Un roi avait un chariot tout en or. H fallait qu'on l'estime. 


Il y avait un vieux qui était nourri par Son fils dans une cave, peur qu'on 
le tue, car on tuait les vieux. II dit à son fils: 


— Tu diras: ae Hàle de mars, etc. s. 


C'est depuis ce temps qu'on ne tue plus les vieux (Tenèze 2000: 200). 


L'épreuve et sa résolution, comme la portée générale de la conclusion, situent 
bien cette version dans le domaine du conte 2 

A mi-distance des contes-types 980 et 981, le récit pyrénéen noté en 1960 est 
riche de détails sur la vie quotidienne et les difficultés du groupe villageois au 
cours d'un hiver particulièrement désastreux. Mais ces mentions réalistes, acces- 
soires dans le déroulement d'un conte oú elles ne serviraient qu'à produire un 
effet de vécu, sont ici le moteur de l'action. Illustrant la morale chrétienne, la 
conclusion souligne par ailleurs le caractère privé, exceptionnel et transgressif de 
l'èevénement. Étiologique dans le T. 981, elle se limite ici à une décision indivi- 
duelle, circonstanciée, qui place l'histoire dans le champ du récit réaliste. Comme 
dans le cas précédent, une autre informatrice a confié cette histoire à l'enquéteur 
en lui demandant de ne pas la noter car 4 on pourrait croire que cela s'est effec- 
tivement passé dans une famille, ce qui discréditerait tout le village s, ainsi que 
me l'a rapporté A. Lagarde.e Soupçon de vérité et secret à préserver expliquent la 
quasi-absence de ce thème dans bien des collectes régionales. 

Alimenté périodiquement par de sordides faits divers, le fantasme de l'élimi- 
nation des vieillards est-il si fort qu'on en oublie la trame du récit qui le porte 27 
Les chercheurs du nord de la Péninsule ibérique ont recueilli maintes versions du 
T. 980C mais ne mentionnent pas le T. 981, ce qui n'exclue pas la possibilité d'en 
recueillir, en tendant l'oreille, des témoignages prétendus vrais, c'est-à-dire des 
légendes locales ou familiales." 


8 Soit la forme 3 du T. 980 dans ATU, qui signale la combinaison des deux types. 


9 Une notation de Millien laisse entendre qu'il a eu connaissance d'autres formes de trai- 
tement de ce thème : z une chanson, deux anciennes légendes 2 expliquées , (Fichier nu- 
mérique Millien-Delarue Branchu, conte 783). Jacques Branchu, qui a rassemblé, mis en 
ordre et annoté dans ce document électronique la totalité de l'immense collecte de contes 
d'Achille Millien ainsi que les notes ou éditions de Paul Delarue, signale que le motif e hàle 
de mars s se trouve aussi dans des versions du T. 922, recueillies par Millien. 


10 Une autre version a été publiée en 1995 dans une monographie villageoise par une per- 
sonne de la méme localité que les informatrices d'A. Lagarde. 


11 La diversité des attestations est flagrante: le catalogue bulgare répertorie dix-huit versions 
du T. 981 (DasRalova et alii 1995 : 225-226 pour la traduction allemande) et le catalogue ir- 
landais (Súilleabhàin et Christiansen 1963: 194) en signale également bon nombre, souvent 
associées au AT 852: The hero Forces the Princess to say 4 Thatis a lie s. 


12 Cf T. 980C dans Camarena-Chevalier (2003), Oriol et Pujol (2003 et 2008), Cardigos 
(2006), Gonzàlez Sanz (1996 or 20052) et Noia Campos (2010). Le T. 980C est absent du 
catalogue français (Tenèze 2000). La variante signalée par Boggs (1930) est très particulière. 
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2.3 a Faites-en autant... x (Annexes 3a, 3b, 3c) 


Issues du sud-ouest occitan, trois versions différentes du conte-type 1832F" nous 
rappellent qu'en principe le conte de tradition orale est un genre optimiste, 
contrairement à la légende qui souvent prend une tournure dramatique. 

Un homme, devant découper une volaille ròtie, est menacé du mème traite- 
ment que celui qu'il infligera à la bète. II retourne la volaille, introduit son doigt 
dans le trou du derrière (Ou y introduit du pain qui s'imprègne de jus) et le lèche 
avec délices avant d'inviter son (ses) interlocuteurí(s) à en faire de méme sur lui. 

La version recueillie au début du xxe siècle par Antonin Perbosc (3a) se situe 
dans une auberge et met sobrement en scène c un marchand  attablé devant un 
poulet entier et e un homme s qui demande à le partager avec lui puisque l'auber- 
giste n'a plus rien à proposer. 

Dans la version suivante (3b), le début est plus élaboré. Intitulé e La piòca x (La 
dindel, et recueilli en 1985 par Jacques Boisgontier en Gironde, le récit s'inscrit 
dans le cycle du curé d'Artiguevielle o, qui rassemble les histoires de curés de cette 
région du nord de la Gascogne. Le contexte de l'action est très détaillé et le final, 
inattendu, désamorce le bon tour joué par ses collègues au brave curé invité à dé- 
couper la volaille du repas de féte. 

La troisième version (30), e Le fin Massalèlh x (Le fin Massalois), a été recueillie 
par André Lagarde en 1953 dans la mème région du piémont pyrénéen que e L'an- 
nada de la malafam -. Elle vient au terme d'un long récit ayant l'apparence et le 
sérieux d'une légende historique. Une sombre introduction décrit longuement la 
figure et les méfaits d'un seigneur cruel, finalement mis en échec par un villageois 
rentrant au pays après des aventures lointaines qui l'ont rendu plus hardi que ses 
compatriotes. L'affrontement a lieu sur le mode des contes dits e du diable dupé s 
à travers deux épisodes facétieux dont le dernier est l'épreuve du découpage de la 
volaille.8 Ici, le narrateur prend le temps d'exposer la manière locale de préparer 
le poulet à la broche en le farcissant de pain aillé et d'olives: le héros fait sortir par 
a CE trOU x la farce qui remplit la volaille et s'en délecte ostensiblement avant de se 
s'adresser à son hóte: e Et bien, si cela vous plait, vous pouvez m'en faire autantl -. 
Piégé de son propre fait, le seigneur cruel chasse l'homme, qui ne se le fait pas dire 
deux fois. 

Méme si la dernière phrase dilue l'effet choc de la riposte du Fin Massalois en 
ouvrant vers d'autres aventures éventuelles, le récit culmine sur cette vengeance 
éclatante des paysans sur le tyran cynique. Le cóté burlesque et scatologique de 
la scène, comme la concision de la répartie fulgurante qui clóture le récit, le si- 
tue également dans le champ de l'anecdote facétieuse, mais on ne peut que sou- 
ligner la proximité des contes-nouvelles dans lesquels le paysan, sa fille ou son 
fils laissent coi le patron ou le seigneur qui ne s'attendait pas à tant d'intelligence 
(T. 921à T. 924 en particulier). 

II est évident que certains thèmes inquiétants auxquels on tend à accorder foi 
ne peuvent étre abordés qu'en aparté et sur le ton de la confidence. II serait inté- 
ressant (mais est-ce possible 2) de connaitre les conditions précises d'énonciation 
de tels récits dans leur milieu naturel de transmission, mais aussi d'interroger la 


13 Ces contes, dits aussi en français e du Diable dupé ou de l'Ogre stupide , (contes-types 
I000 à 1999), Opposent un homme ou un garçon futé à un adversaire physiquement ou 
socialement puissant mais borné: diable, maitre tyrannique, ours ou ogre... (Bru 2001). 
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façon dontils sont donnés à l'enquèteur ou suscités par lui. Mis à part les légendes 
très élaborées narrativement et qui partagent avec les contes les moments de veil- 
lée, les récits légendaires brefs ne se transmettent pas dans un temps spécifique- 
ment consacré à la parole. Comme les récits étiologiques, ils sont le plus souvent 
provoqués par la rencontre du réel et répondent à une question, à un étonnement 
devant — par exemple —, la noirceur angoissante des eaux d'un lac, l'étrangeté 
d'un creux dans la roche, l'incongruité d'une construction ou les ruines d'un édi- 
fice autrefois prospère. A l'inverse, méme s'il peut surgir à tout moment, le conte 
au contraire a ses temps propres, quasi rituels parfois. Il est demandé et donné 
sans autre but que lui-mème. 


3. Un récit bref, relatant un évènement ze in-oui 2 


D'accord avec mon collègue allemand Hermann Bausinger (...J je serais 
volontiers encline à considérer que la caractéristique spécifique la plus 
profonde, susceptible peut-ètre de fonder, en dépit de son hétérogénéi- 
té interne, la légende comme catégorie, réside dans le fait qu'elle est re- 
lation d'un e unerhòrtes Ereignis o, d'un événement e in-0oui - (Tenèze 
1976: 40). 
Dans sa démarche d'éclaircissement de la définition du conte et dans le but im- 
médiat de délimiter le champ d'un catalogue des contes d'animaux, Marie-Louise 
Tenèze a mis en évidence un caractère discriminant des récits légendaires plus 
objectif que la sincérité ou le degré d'adhésion du narrateur, trop difficiles à éva- 
luer en l'absence d'autres éléments que le récit transcrit ou son résumé. II s'agit de 
l'exceptionnalité de l'éèyvénement relaté. Faute de pouvoir en prouver la réalité, le 
narrateur, qui se présente comme témoin plus ou moins direct de ce qu'il avance, 
insiste avec force pour convaincre que ce qu'il dit est e vrai x. Bien que l'action se 
situe en Ce monde, 1 les humains n'en sont généralement pas les acteurs, seule- 
ment les victimes ou les bénéficiaires.5 L'action, ou l'éevénement, est le fruit du 
hasard ou d'une puissance supérieure qui fait advenir ce que l'on n'aurait jamais 
pensé possible (cf. Tenèze 1976: 37). Cette exceptionnalité change la tonalité du 
récit en lui donnant une dimension qui compense la simplicité et la brièveté de 
l'action, sa contingence dans l'ordre habituel des choses et le flou dans la déter- 
mination du héros comme personnage qui porte l'action. 

Nombre de récits légendaires ont en effet un contenu bien mince et seraient 
volontiers qualifiés d'anecdotes, au sens le plus banal du terme, si des acteurs sur- 
naturels (le Diable, la Vierge, les Saints et Dieu lui-méme...) ne leur conféraient 
une dimension métaphysique plus ample, propre à échauffer l'imagination. Dans 
ces récits, l'action — unique et réduite à un seul épisode — ne se déroule pas : 
elle advient, rapide, simple, incroyable, à peine dicible. Le caractère exceptionnel 
tient le plus souvent à l'intervention de forces d'ordre surnaturel ou bien est le 
fait du hasard (Tenèze 1976 : 37). La fulgurance de l'intervention humaine qui, 
dans l'anecdote, met fin à l'action par une répartie inattendue semble avoir méme 


14 Je reprends la terminologie de Tenèze (2004) concernant le premier critère distinctif des 
contes merveilleux. 


15 Dans son ouvrage sur Les contes merveilleux français M.-L. Tenèze (2004) pose comme fonda- 
mentale l'opposition entre e Ce Monde s et e L'Autre Monde ,, tant du point de vue de l'appar- 
tenance des protagonistes que du lieu dans lequel se situent les actions. 
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fonction que l'irruption brutale de l'Autre monde dans le monde des hommes telle 
qu'elle a lieu dans le récit légendaire. Les deux ont sur l'auditeur un impact de 
méme force. 

Pour étre transmis, ce qui advient de manière aussi abrupte doit ètre annoncé, 
introduit, porté, étayé par un contexte. Telle est la fonction de la a description , 
qui en constitue la première partie. Sa longueur, son rythme généralement lent, 
les détails nombreux et d'une grande banalité qui y sont énumérés contrastent 
avec la brièveté de la seconde partie et le caractère in-oui de son contenu. La pre- 
mière partie peut ètre abrégée ou résumée, non sans doute la seconde qui dit si 
peu. Le contraste entre la calme banalité de l'une et la soudaineté de l'autre a une 
efficacité narrative évidente. II sidère à des degrés divers dans le cas de la légende, 
il déclenche le rire ou le Sourire dans le cas de l'anecdote, volontiers facétieuse. 

Nombre d'éléments caractéristiques — dont la part de surnaturel ou l'ampleur 
et l'organisation de certains récits — conduisent très naturellement à associer 
légende et conte merveilleux comme genres majeurs de la littérature orale. Or, 
dans le cas des formes courtes, la simplicité de l'action et l'émotion provoquée 
chez l'auditeur rapproche au contraire le récit légendaire de la e scène unique s 
de l'anecdote e consisting of a single scene and a single actors: e A brief narrative 
currentin oral tradition that tells something unusual about a person, an event, or 
a thing o (Taylor 1970: 229, 223). 

Tentant de réduire la part intuitive qui, malgré eux, présidait à la catégorisa- 
tion des récits recueillis en Bretagne au début des années quatre-vingt, une équipe 
de jeunes chercheurs attiraient l'attention sur une autre forme en définissant éga- 
lement la légende telle qu'ils Vappréhendaient sur leur terrain comme un e récit 
variable, autour d'une action brève et simple, dans laquelle celui qui parle est im- 
pliqué 2 (Boèll et alii 1982 : 219). 


4. Fluctuation du genre et limites du conte 


Structure bipartite au déséquilibre fonctionnel, relation mono-épisodique d'un 
evénement bref se terminant brutalement, c'est donc bien de l'anecdote au sens 
formel du terme, telle que la définit Marie-Louise Tenèze qu'il faut rapprocher les 
formes brèves de la légende: 


En effet, indubitablement, la pièce à chaque fois, et quelle que soit sa lon- 
gueur, se divise en deux parties quantitativement très inégales : cette in- 
terrogation, cette parole finale — et tout ce qui précède, qualitativement 
inégales aussi, car, de toute évidence, tout le développement ne sert qu'à 
préparer cette répartie finale, sur laquelle porte tout l'accent, ce qui pré- 
cède sert à celle-ci de faire-valoir (Tenèze 1976: 43). 


Max Lúthi, cité par A. Taylor dans son rapprochement entre les deux genres 
narratifs, ne dit pas autre chose: e LiRe almost every genre Sage can slip into the 
Jest. The almost unbearable tension inherent in it can unburden itselfin vvit, fan- 
tasy often maRes mocR of the figure of Sage x (Lúthi 1965: 25).6 

Dans les deux cas et pour des raisons différentes, mais toujours provoqué par 
l'e insupportable tension o (d'ordre magico-religieux dans un cas, d'ordre esthé- 
tique dans l'autre), le e feu d'artifice 2 final, émotionnel, verbal ou simplement 


16 Cité par Taylor (1970: 227). 
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allusif et gestuel, laisse le récit comme suspendu: e Le récit s'arréte et culmine... y 
sans qu'aucune suite puisse en étre envisagée. L'affirmation de vérité, qui ponctue 
Vin-oui de la légende et ne permet aucune contestation ou prolongation, ferme le 
récit sur lui-méme à la manière de la 4 pointe verbale o qui clóture l'anecdote au 
sens formel du terme (Tenèze 1976: 42-45). Laissant le conteur et l'auditeur sans 
voix, cette injonction à croire lui donne une 4 autonomie radicale o qui, à l'instar 
de l'anecdote, l'éloigne du conte comme genre. L'exceptionnalité de l'éèvénement 
relaté l'éloigne également de celui-ci parce que e sa vérité, sa réalité sont à l'oppo- 
sé de la singularité irréductible du fait rapporté comme vécu x (Tenèze 1976: 40). 

Ces deux catégories de récits ont d'autres points cmmuns comme l'organi- 
sation parfois en cycles, autour d'un méme personnage, l'insistance du narrateur 
sur la réalité de ce qu'il dit, mais également la vitalité (Taylor 1970). Sans parler 
évidemment de l'embarras qu'elles provoquent chez les analystes des récits de 
transmission orale qui tentent de percevoir, dans le vaste corpus des récits légen- 
daires, des sous-ensembles fondés sur autre chose que leurs éléments variables. 

Ce rapprochement, qui permet de distinguer dans les formes brèves de la lé- 
gende une organisation narrative minimale, nous amène à nuancer l'affirmation 
selon laquelle ces récits peuvent étre transmis sous forme abrégée ou résumée. 
Si C'est en partie le cas pour la partie introductive, descriptive, cela ne peut l'étre 
totalement. Un récit pourrait-il d'ailleurs prendre ou garder place dans la trans- 
mission orale sans un minimum de mise en oeuvre 2 Sans cet e effort pour bien 
dire, et pas seulement pour dire s (Mauss 1992: 120), qui les organise, il n'y a plus 
que des paroles ordinaires, vouées à l'enyol et l'oubli.7 

Si l'on a pu considérer que La Légende comme genre narratif oral était dépour- 
vue de caractères formels, c'est aussi parce que sa transmission se fait en grande 
partie dans le non-dit, l'allusion, le sous-entendu qui évite la verbalisation struc- 
turée ou ne peut y parvenir. Les récits légendaires ne peuvent toutefois échapper 
au jeu sur la forme qui motive tout narrateur, quel que soit le statut de son dire. 
Certains sont pris dans une élaboration narrative semblable à celle des contes et 
vivent bien une autre vie, portée par une motivation différente: 


Dans ce jeu, dans ce va-et-vient entre croyance et réalité, entre imaginaire 
et réel, la légende se forme et se transforme, vit d'une vie qui lui est propre, 
se transmet (selon des lois qui ne sont sans doute pas tout à fait celles de 
la transmission du conte, dont le statut est plus univoque), et sans doute, 
meurt elle lorsque disparait la croyance génératrice qui lui avait donné 
naissance et lui fournissait impulsion et dynamisme (Belmont 1982: 219). 


C'est le cas par exemple de l'Homme dans la lune (devenu T. 751Et dans ATU, 
2004), des Jours prétés, ou Jours de la Vieille (T. "2415 du catalogue espagnol de 
Boggs, 1930) ou de certains récits de sorcières que cet auteur intègre également 
à la fin de la section de son catalogue des Contes merveilleux (T. 746-749) et qui 
tournent à la facétie: il en est ainsi de l'histoire du cordonnier au sabbat qui pi- 
que le derrière du diable avec une alène au lieu d'y déposer le baiser d'allégeance 
(Gonzalez Sanz 2005). En mème temps qu'une prise de distance par rapport à un 
contenu chargé de croyances anciennes, on y observe la tendance spontanée des 
narrateurs à e faire oeuvre -. L'effet de e stylisation o qui, par la concision (dont 


17 Le dicton français e Les paroles s'envolent et les écrits restent , oublie bien entendu celles 
qui se transmettent oralement, sans le secours de l'écriture. 
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le basculement du récit court dans le trait d'esprit est peut-ètre le stade ultime) 
ou par l'exagération, décale le récit vers la fiction et rend transmissible la relation 
d'un événement quelle qu'en soit l'épaisseur (Tenèze 1975: I05). 

S'ils sont éloignés du conte comme genre tant du point de vue de la forme 
que de celui du fond, les récits brefs à finale abrupte dans lesquels le narrateur 
est investi soit parce qu'il croit profondément à leur réalité soit parce qu'il s'im- 
plique dans leur mise en forme, n'en sont pas moins à part entière représentatifs 
de la littérature orale. Elaborés comme le conte e dans le processus méme de (leur) 
transmission - (Belmont 1999: 9), légende et anecdote nous aident à revisiter l'ar- 
ticulation entre les différentes formes de cette littérature dont les actualisations 
ponctuelles flottent souvent entre les catégories qui la constituent. 


5. Annexes 


I. 4 Lou dana s ÍLe damnél, l'enfant vendu au diable par son père. 
Recueilli à Mégevette 'Savoie), en décembre 1965. Publié dans Joisten 
Charles (2010: 97-98). Cf. T. 1187 IMéléagre). 


Il y avait au village de Lémy un nommé José B. qui était très pauvre, et n'avait 
pas les moyens de reconstruire sa maison qui tombait en ruines. Un soir qu'il 
marchait sur la route tout en réfléchissant à sa misérable condition, il fit la ren- 
contre d'un homme bien vétu, mais dont le pied gauche avait la forme d'un pied 
de cheval, alors que le droit était normal. C'était le diable car ce dernier a toujours 
a quelque chose de difforme du cóté gauche -. L'inconnu fit un bout de chemin 
avec B. qui, tout en marchant, lui fit part de ses soucis, et il lui offrit de l'aider, en 
lui demandant, en échange de ses services, de lui céder e ce que sa femme por- 
tait sous son tablier s. Les femmes ont toujours quantité de choses dans les vastes 
poches de leur jupe, B. ne trouva pas l'exigence trop grande et conclut le pacte. 
Le diable lui promit de lui fournir e la charge d'écus qu'il pourrait emporter avec 
lui -. B. prit livraison du sac d'écus dans le fond d'un petit ruisseau, au-dessus du 
village du Bourg, l'ancien chef-lieu, il le porta jusqu'au village de Lémy et, sans 
tarder, se fit construire une magnifique maison. 

Peu après, il s'aperçut que sa femme était enceinte, et comprit que c'était en 
échange de l'enfant que le diable lui avait donné toutes ces richesses. Lorsque la 
femme accoucha, et qu'il fut question de baptiser le nouveau-né, le diable appa- 
rut: 

— Je t'ai fourni un sac d'écus que je suis allé chercher au fond de la mer. II me 
faut l'enfant avant qu'il soit baptisé. 

Cependant, si le père avait involontairement disposé de son enfant, il n'était 
pas le seul à avoir les droits sur lui. La mère, fit valoir les siens, et ne voulut pas 
céder son fils. Pour trancher la difficulté, on fit appel au curé. C'était le curé Boc- 
card, il dit au démon: 

— II est vrai que tu as des droits sur l'enfant, mais veux-tu me le laisser le temps 
que ce bout de bougie brúle 2 

Ce ne pouvait ètre bien long, et le diable accepta de patienter. Cependant le 
curé se saisit de la bougie et l'avala. Elle ne put donc se consumer et l'enfant resta 
au curé. Le diable berné étendit la main sur le berceau, une flamme et de la fumée 
jaillirent mais le berceau ne brúla pas, puis le diable disparut. 
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Après cette aventure, le fils de José B. fut considéré comme l'enfant du curé 
Boccard (ele gosse à Boccard 5). 

e Moi, dit l'informateur, j'ai connu cet homme qui avait été vendu au diable. 
J'avais 17 ou 18 ans quand il est mort, àgé de 80 ans environ, vers 1909 OU I9IO. 
II était petit, il s'appelait Basile B., mais dans le village on l'appelait lou dana (le 
damné). La maison construite avec l'argent du diable existe encore à Lémy, elle a 
une centaine d'années -. 


t, François Boccard a été curé de Mégevette à partir du 17 juillet 1833, et le resta jusqu'en 1843 
(cf. Dict. clergé, t. I, p. 85). Le curé de Mégevette au moment de la naissance de Basile B. était 
Joseph Marie Sache, né à Lugrin le 6 janvier 1793, curé de Mégevette du 21 octobre 1822 au 9 
juillet 1833 (ibid, t. H, p. 706). D'après le registre paroissial, il serait né le 23 février 1833, mort 
le 12 octobre 1906 à l'àge de 73 ans. 


2. 4 L'annada de la malafam -. 

Selon, Pierre Lagarde, dit Pièrre del Causinièr, originaire du Gélat, Bélesta. 
Noté par Cecilia Cuxac, Rivel (Aude), 1960. Publié dans Lagarde André, 
2005: 226-227, et 2014: 204-205. 

T. 980 C ICT. T. 981 Cat. fr.: L'abolition de la mort des vieux) 


Aquelh ivèrn, quina misèra i agèc dins las bòrdas e vilatgesl 

A l'enta de segar, una Òrra peiragada avià matrassat las recòltas. Blat, seguelh, 
malhòrca, milh: pas un gran que sià dintrat dins les granièrs. E pas l'ombra d'una 
frutal 

Tanben, le milhàs s'espandisquèc rarament suls cairièrs, las talhadas de tonha 
o de pan, quand se'n fasià, èran pas espessasl 

La nèit venguda, andel ventre void, las velhadas semblavan Ihongas. La Ihe- 
na mancava pas: socs e asclas brandavan. Dison que le fòc es mièja vida. Al can- 
ton, a la claror d'una tesa plantada a l'anèl de la chiminièra, las femnas fielavan, 
les òmes partissiàn brancas d'avelanièr per trenar descas e desquets, gorbèlhs e 
gorbelhas. Fasiàn margues pels utisses, balajas de beç pels estables, engranièras de 
broga pel dedins. 

Le pepin vièlh mès que mès demorava al Ihèit que tenià pas pus sus sa camas. 
Estossegava a s'estofar, gemegava a tota ora que n'èra una pietat. 

Son filh patissià de le véser atal demesir sens i poder portar remèdi. Un jorn, a 
punta d'alba, se pensèc que n'i avió pro. I portèc un bolat de lait caudeta, le vestis- 
quèc, se'l carguèc suls rens: e L'aire del bòsc vos farà ben, Papà, veiretz, respiraretz 
milhor 2. 

Le vièlh diguèc pas mòt: comprenià Çò que n'èra. 

Camina que caminaràs, l'un tot susant e l'anma en pena, l'autre en patz, aban- 
donat al voler de Dius, arribèron dabans Ròca blanca, al bòrd d'un barrenc sens 
fons. 

Tot d'un còp prés d'un remordiment e d'un dobte, l'Òòme pausa son paire, l'as- 
sièta sus Un ròc e se metz a plorar. 

— Perqué plorar, mon filh 7 es atal que deu èsser. Cossí fèr autrament quand 
la misèra es granda a la poder pas suportar 2 Teu tanben, un ivèrn coma aceste, sus 
acesta mème rocada carregèri mon paire coma ara tu venes de fèr. E mitat fòl de 
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desesper, dins aceste barrenc l'embaucèri. Te volià salvar, tu, mon filh, te gardar 
un chic de pan e de lait per que al mens visquèsses... 

— Qué me disètz, Papà 2 vos tanben agèretz aquesta idèa, vos tanben sacrifi- 
quèretz Pepí 2 

— Se podià pas fèr autrament : o l'embauçar, o le deishar morir de fam e de 
misèra. leu, pòdi pas pus servir a res. Les drollets cal que mangen, que fasquen lora 
vida. Lhauraràn aquelha tèrra que m'a costat tant de susor, aquelha tèrra qu'ai 
tant aimadal Anem, la marrana t'escana, muses pas 

— N'avètz tròp dit, Papàl vos moriretz res que quand l'ora sonarà. Tornem-nos 
a l'ostal. 

E se carguèc le paure vièlh sus las espatlas, virèc l'esquena al potz, a l'Òrra 
temptacion. 

En davalhant, totis les sants ajudan. Un coratge nòu venià de nèisher, que sem- 
blava que le portès. Arribèron sul sulh que femnas e mainatges durmissiàn encara. 

D'achí enlhà, — solide qu'al mal temps i cal donar passada —, se fisèc a la Pro- 
vidença e ofrisquèc a Dius sas privacions. 

Cette histoire a été également confiée à A. L., à la méme époque, par une 
femme du village qui lui a demandé de ne pas la noter car cela, lui dit-elle, pour- 
rait donner à croire qu'il s'agit d'un fait réel s'étant passé dans les environs, et il 
serait préférable de ne pas en faire état. 

Un récit analogue est donné en français par Jean Lagarde (natif du Gélat-Béles- 
ta) dans sa monographie e Le Gélat: de jadis à naguère o, éditée vers 1995 par l'As- 
sociation pour l'Animation d'Actions culturelles dans la Haute-Vallée de l'Hers. 
Bélesta (Ariège). 


3. T.1832F" (Découper la volaille) 

3.1 4 La piòca -. 

Conté en février 1985 par Pèire Santina, de Gajac (Gironde). Publié dans 
Boisgontier Jacques (2009: 171-172). 


Èra una purmèra comunion a Artigavielha, deu temps de vòste curè. 

— El Jo l'èi pas coneishutl... 

— E benlJoi èri. Èri enfant de cura. E lavetz, figuratz-vos, i avot una purmèra 
comunion a Artigavielha. E lo curè d'Artigavielha èra un dròle de malin, egau. 
Atau, dens la region, sabetz, lo prenèvan pr'un dròle de Gascon... 

Lavetz, l'archiprètra de Vasats dissot a quate o cinc curès: 

— Vam anar har la purmèra comunion a Artigavielha, e fau que jòguim un 
torn au curè... 

Alòrs en efèt, aqueras comunions, sabetz, autes còps: tots los dròlles e las drol- 
lessas, bogias e tot, tot èra illuminat... Adara n'i a pas mèi, mès alavetz n'i avè. 

E quan arribèt la darrèra messa, après la darrèra messa i avot lo disnar. Alòrs 
l'archiprètra dissot aus curès: 

— Vam li jogar un torn, en queth curè d'Artigavielha. 

Pasqu'èra un malin. Lo papa l'avè hèit dejà passar a Roma, un chic per lo corri- 
jar... Alòrs, ma fòi, un còp aquí en taula, mingèn. E quan arribèn au rostit, portèn 
una piòca. La goja avè hèit còser una bròja piòca, bien grassa, bien rossa... 

Alòrs, dissot l'archiprètra: 
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— Monsieur le curé — parlavan en francés — Monsieur le curé, vous allez dé- 
couper la dinde. Mais voilà, la première des choses que vous faites à la dinde, on 
va vous la faire. 

Alòrs aqueth curè, anujat, anujat... Alòrs se lèva, se bota lo plat, atau, de cap ad 
eth. Lo vira. Se gaha lo cotèth per picar lo còth. 

-—ARhI Attention, ehl Monsieur le curé, ce disèva l'archiprètra. 

Lavetz, pren l'ala... 

— Allons, Monsieur le curé, dépèchez-vous, ce disèva l'archiprètra. Il faut faire 
quelque chose... 

Se vira atau la piòca. Passa lo dit, pas deu bot deu bèc, mès de l'aute bot, e ditz: 

— A qui le tour2 


3.2 e Faites-en autant, l'amilo 
Publié dans Antonin Perbosc (1987: 159). 


Un soir, un marchand arriva à une auberge, et demanda à souper. 

4 Nous n'avons plus rien, lui dit l'aubergiste , mais il Y a là un homme qui a 
commandé fun)j poulet pour lui tout seul. Peut-étre voudra-t-il vous en céder la 
moitié -. 

Mais lhomme dit: 

e Il n'y en a pas trop pour moi. 

— Commentl Vous ne m'en donneriez pas mème une cuisse 2 

— Otez-vous de là I N'y touchez pas, ou bien comme vous ferez je ferai. 

Eh bienl C'est entendu 2, dit le marchand. 

Alors il enfonça le doigt dans le cul du poulet, puis se suça le doigt. 

e Maintenant, dit-il à l'autre en lui tournant le cul, faites-en autant, l'amil -. 


3.3 4 Le fin Massadèlh s 
Selon Marie Bourges-Prouchet, Dreuilhe (Ariège) en 1953. Publié dans La- 
garde (2005 : 303-305). 


Résumé du début: II y avait à cette époque un seigneur très cruel. I avait prévenu 
ses gens que celui qui lui annoncerait que sa sa jument est morte serait puni de 
mort. La jument meurt et personne n'ose le lui dire. Un homme de Massat, reve- 
nant au pays, s'en charge: bégayant et gesticulant, il fait rire aux éclats le seigneur 
et l'amène à prononcer lui-mème la phrase e La jument est morte s. 

L'òme tarrible s'èra talament divertit qu'avià pas l'èime de se metre en colèra: 

— T'acòrdi vida salva, çà diguèc. Mès pauron, pèrdes pas res per atendre... Te 
convidi a dinnar ande ieu deman. Veiràs que s'ès escarrabilhat, ieu tanben ne som. 

L'endeman, un bon dinnar esperava nòstre galhard dins la sala granda del cas- 
tèlh. A mièg repaish, le senhor fa presentar al convidat un polhet a D'aste, daurat 
a punt, ei ditz: 

— L'amic, achí un polhet a manjar... Mès te cal sapier que coma i faràs te serà 
fèit. 

Le Massadèlh vira e revira le polhet, sens sapier quin bocin se prene. Se disià, 
plan embarrassat: e Si causisses una ala, te coparàn un braç, si destacas una cuèis- 
sa, te copan una cama x. Mès se disià tanben : ce Som de Massat, me'n tirarail -. 
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Tot en virant e revirant la bèstia, pausa les èlhs sul curron e i ven una idèa. Avi- 
sa le trauc vesin, i forra le dit e le ne tira tot rajolant de chuc que se Ihèpa d'un aire 
lipet. Apèi s'engenha a sortir per aquel trauc le pan alhat e las olivas que claufissan 
le ventre del polhet e se vos manja aquò en se'n congostant. 

Alavetz se vira cap a l'òste: 

— E ben, si vos agrada, me'n podètz fèr autantl 

— Animalàsl cridèc le senhor. Es pus fin que le diablel... Vai-te-ne, tira-te Ihèu 
de pels passes e que te torne pas véserl 

Nòstre fin Massadèlh se ba fasquèc pas tornar dire. Prenguèc la pòrta e s'en 
anèc d'arreu cap a d'autras aventuras. 


6. Références bibliographiques 


ATU (voir Uther) 


BELMONT, Nicole (1982): a Croyances populaires et légendes. A propos d'un dos- 
sier inédit d'Arnold Van Gennep sur les étres fantastiques dans le folRiore fran- 
çÇais x. Le Monde Alpin et Rhodanien no 1-4: 211—219 (Mélanges d'Ethnologie, 
d'Histoire et de Linguistique en hommage à Charles Joisten (1936-1981)/. 


— (1999): Poétique du conte. Essai sur le conte de tradition orale. Paris: Gallimard. 


BOÈLL, Denis-Michel , Sylvette DENÈFLE , Michel OIRY , François POSTIC (1982) : 
4 Une approche des récits légendaires. Perspectives ouvertes par une recherche 
collective en Bretagne -. Le Monde Alpin et Rhodanien no 1—4: 117-121 (Mélanges 
d'Ethnologie, d'Histoire et de Linguistique en hommage à Charles Joisten 
(1936-1981)). 

BogGs, Ralph S. (1930): Index of Spanish Folttales. FolXlore Fellovvs Communica- 
tions 90. HelsinRi: Suomalainen TiedeaRatemia. 


BOISGONTIER, Jacques (2009) : Contes de Garona / Contes de Garonne. Tolosa : Le- 
tras d'Oc. 


BRU, Josiane (2001): e Figures de la duplicité et formes de l'entre-deux : les Contes 
du Diable dupé s. Cahiers de Littérature Orale no 50: 95-128. 


— (2019): é Des contes et de l'art de les dire. L'enquéte de Marie-Louise Tenèze en 
Aubrac, 1964-1966 x. Dans Contes d'Aubrac recueillis par Marie-Louise Tenèze. 
Toulouse: Letras d'Oc, p. 319-352. 

BRU, Josiane , Bénédicte BONNEMASON (éds.) (2019). Le Conte populaire français. 
Contes merveilleux. Supplément au catalogue de Paul Delarue et Marie-Louise 
Tenèze, établi par Josiane BRU, édité par Bénédicte BONNEMASON. Toulouse :: 
Presses universitaires du midi. 

CAMARENA, Julio, Maxime CHEVALIER (2003): Catdlogo tipológico del cuento folt- 
lórico espafiol, tomo IV. Cuentos novela. Madrid: Centro de Estudios Cervanti- 
nos. 

CARDIGOS, Isabel (2006): Catalogue of Portuguese FolRtales. Avec la collaboration 
de P. CORREIA et J. J. DÍAZ-MARQUEZ. FolRlore Felloves Communications 291. 
HelsinRi: Suomalainen TiedeaRatemia. 

DASRALOVA PERDOVYSRI, Liliana, Doroteja DOBREVA, JordanRa ROCEVA, Evgenija 
MICEVA (1995): Typenverzeichnis der bulgarischen voltsmàrchen, bearbeitet und 


Estudis de Literatura Oral Popular, núm. 8, 2019 


39 


Josiane Bru 


40 


herausgegeben von Rlaus Roth. FolXlore Fellovvs Communications 257. HelsinRi: 
Suomalainen TiedeaRatemia (première édition en bulgare: Sofia 1994/. 


DELARUE, Paul (1957): Le conte populaire français (... , tome premier (Contes merveil- 
leux, T. 300 à 366). Paris: Érasme. 


DELARUE, Paul, Marie-Louise TENÈZE (1964): Le conte populaire français (.../, t. deu- 
xième Contes merveilleux, T. 400 à 736A). Paris: G. -P. Maisonneuve et Larose. 


GONZALEZ SANZ, Carlos (1996): Catdlogo tipológico de cuentos folRlóricos aragoneses. 
Zaragoza: Instituto Aragonés de Antropologia. 


— (2005): c Contes de sorcières 2 Propositions de nouveaux types et sous-types 
de contes populaires sur la base de versions recueillies en Aragon :. Cahiers de 
littérature orale no 57-58: 165-177. 


JOISTEN, Charles (2010) : Étres fantastiques de Savoie. Patrimoine narratif de la 
Haute-Savoie. Grenoble: Musée Dauphinois. 


LAGARDE, André (2005): Contes occitans, Quercorb, Pays d'Olmes, Volvestre. Edités 
et présentés par Josiane BRU. Tolosa : Edicions de l'Escòla occitana. Nouvelle 
édition partielle (2014): Les secrèts de las bestias. Toulouse: Letras d'Oc. 


LÚTHI, Max (1965): Sagen und ihre Deutung. Gòttingen: Vandenhoecx X Ruprecht. 


MaAUSS, Marcel (1992): Manuel d'ethnographie. Paris : Payot. Petite Bibliothèque 
Payot. 


MAFFRE, Joseph (1973): e L'Homme qui vendit sa fille au Diable -. FolRlore. Revue 
d'ethnographie méridionale tome XXVI, no 1 (Printemps 1973): 21-23. 

NOIA CAMPOS, Camifio (2010): Catdlogo tipolóxico do conto galego de tradición oral. 
Vigo: Universidade de Vigo. Servicio de Publicacións. 


ORIOL, Carme, Josep M. PUJOL (2003): Índex tipològic de la rondalla catalana. Ma- 
terials d'etnologia de Catalunya 2. Barcelona : Generalitat de Catalunya. De- 
partament de Cultura. 

— (2008): Index of Catalan Folttales. FolXlore Fellovvs Comunications 294. Hel- 
sinRi: Suomalainen TiedeaRatemia. 

Ó SÚILLEABHAIN, Seàn , Reidar Th. CHRISTIANSEN (1963) : The types of the Irish 
Folxtale. FolRlore Fellovvs Communications 188. HelsinRi : Suomalainen 
TiedeaRatemia. 

PERBOSC, Antonin (1987): L'Anneau magique. Nouveaux contes licencieux de V'Aqui- 
taine, Classiques de la littérature orale. Carcassonne: GARAE-Hésiode. 

TAYLOR, Archer (1970) : 4 The Anecdote: A Neglected Genre x. Dans Medieval Lite- 
rature and FolRlore Studies. Essays in Honor of Francis Lee Utley. Ed. by Jerome 
MANDEL and Brun A. ROSENBERG. Nev/ BrunsvricR: University Press, p. 223-228. 

TENÈZE, Marie-Louise (1975): e Littérature orale narrative s. Dans L'Aubrac, Étude 
ethnologique, linguistique, agronomique et économique d'un établissement humain, 
t. V. Ethnologie Contemporaine III. Paris: CNRS. 

— (1976): Le conte populaire français, t. troisième (Contes d'animaux). Paris: G. -P. 
Maisonneuve et Larose. 

— (2000) : Le conte populaire français. Contes-nouvelles. Avec la collaboration de 
Josiane BRU. Références de l'ethnologie. Paris: Editions du C.T.H.S. 


Studies in Oral FolX Literature, no. 8, 2019 


La légende comme récit bref et les limites du conte 


— (2004): Les contes merveilleux français. Recherche de leurs organisations narra- 
tives. Paris: Maisonneuve et Larose. 

TENÈZE, Marie-Louise , Georges DELAURE (éds.) (2000) : Nannette Lévesque, 
conteuse et chanteuse du Pays des Sources de la Loire. Le langage des contes. Paris: 
Gallimard. 


TENÈZE, Marie-Louise , Josiane BRU, Jean Eygun (éds.) (2019): Contes d'Aubrac, 
recueillis par Marie-Louise TENÈZE et Alain RUDELLE. Toulouse : Letras d'Oc. 


Textes occitans et traduction française. 

UTHER, Hans-Jòrg (2004): The Types of International FolRtales: A Classification and 
Bibliography. FolRlore Fellovys Communications 284, 285, 286. HelsinRi : Suo- 
malainen TiedeaRatemia. 


Estudis de Literatura Oral Popular, núm. 8, 2019 


41 


L'imaginari de la por 
al segle xix català: 
costums, creences, 


supersticions i 
llegendes 


Jaume Guiscafrè Danús 
Universitat de les Illes Balears 
jaume.guiscafreQuib.cat 


RESUM 

Marià Aguiló, com altres folRloristes del segle XIX, va arreplegar materials escrits i testi- 
monis orals —encara inèdits— sobre creences, supersticions i costums relacionats amb 
les creences populars, singularment amb la bruixeria i la demonologia. En aquest treball 
n'aprofit alguns exemples per reflexionar sobre els límits de la rondalla i la llegenda i so- 
bre les relacions complexes que mantenen amb altres gèneres etnopoètics com les supers- 
ticions, els costums, els dites o els memorates. Tant aquestes relacions com els diversos 
graus d'elaboració narrativa que poden tenir les creences populars estan condicionats 
per la vigència que té la creença entre els membres de la comunitat reduida i pel grau 
d'identificació emocional que l'informant té amb el contingut del que relata o reporta. 
Així mateix, hi planteig la hipòtesi que els cContrafacta carnavalescos d'alguns relats no 
s'han d'entendre com el resultat de la pèrdua de vigència de la creença o la superstició 
que els suscita, sinó més aviat com una manera alternativa de gestionar els temors que 
provoquen les forces i els mons sobrenaturals. 
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ABSTRACT 

Marià Aguiló, lite other ioth century folRlorists, collected vvritten materials and 
oral testimonies —still unpublished— about folR beliefs, superstitions and customs, 
particularly in relation to mitchcraft and demonology. In this paper I use some examples 
to reflect on the boundaries of folitale and legend and on the complex relationships 
they maintain vvith other ethnopoetic genres such as superstitions, customs, sayings or 
memorates. Both these relationships and the various degrees of narrative development 
that popular beliefs can have are conditioned by the validity of the belief among the 
small group members and the degree to vhich the informant emotionally identifies vith 
the content that he relates or reports. I also consider the hypothesis that carnivalesque 
contrafacta of some stories should not be understood as having resulted from the loss of 
the belief or superstition on vvhich they are based, but rather as an alternative vvay of 
managing the fears that provoRe supernatural forces and vvorlds.. 
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L'imaginari de la por al segle xix català: costums, creences, supersticions i llegendes 


1. Introducció 


En el procés de transcripció, catalogació i anàlisi dels textos que integren El ron- 
dallari Aguiló (Guiscafrè 2008) en vaig haver de deixar de banda un bon nombre 
pel simple fet que no encaixaven en cap dels tipus que preveu el catàleg tipològic 
internacional (ATUJ (Uther 2004). Aquest fet, però, no va impedir que pogués 
catalogar algunes versions llegendàries, bé sigui perquè ATU inclou tipus de na- 
turalesa clarament llegendària o perquè en el meu afany de deixar sense catalogar 
el menor nombre de textos possible vaig forçar tal vegada la inclusió d'algun ítem 
que n'hauria hagut de quedar exclòs. 

La decisió d'excloure un bon nombre de textos també responia fins a un cert 
punt a la manera de procedir del folRlorista que els havia arreplegat o compilat. 
Efectivament, Marià Aguiló havia ordenat en carpetes i en camises diferents els 
materials rondallístics —carpetes A-21, A-22 (camises 1, III, VI, VII i VI) i A-29— i 
els materials llegendaris —carpeta A-22 (camises 1, IV i v)— (Massot 1993: 211-222 
i 304-305). Aquesta ordenació, naturalment, no és exempta de casos conflictius i 
no és gaire difícil trobar-hi textos que estan clarament traspaperats. 

Aquesta mena d'indecisions de naturalesa estrictament pràctica a què ens ve- 
iem abocats una vegada i una altra els que ens dedicam a la catalogació de materi- 
als orals o d'origen oral és la consequència d'un problema d'ordre teòric que no té 
una solució fàcil, si en té cap: el de les fronteres dels gèneres narratius orals, en el 
cas que ens ocupa, les que separen la rondalla de la llegenda. 

A propòsit d'aquesta questió tan espinosa i controvertida —i amb el benentès 
que don per suposat que allò que solem anomenar característiques definidores d'un 
gènere etnopoètic determinat, siguin quines siguin, s'han d'entendre com a ma- 
nifestacions d'una tendència general i no com un conjunt de propietats immu- 
tables—, en aquest article m'interessa centrar la meva reflexió sobre un aspecte 
molt concret: la relació de naturalesa diferent que la rondalla i la llegenda mante- 
nen amb les creences i els costums que podem considerar com a expressions d'allò 
que podríem designar com l'imaginari de la por. 


2. Creure-hi o no creure-hi 


No són pocs els autors que han posat en relleu l'estreta relació que la llegenda 
manté amb la creença, fins al punt que el terme belief legend que fa servir, per 
exemple, Jauhiainen (1998) no deixa de ser una pura redundància, com constata 
Dégh (1996 i 2001: 81-83), per a la qual el terme no té cap utilitat científica. 

Al meu entendre, el factor clau que defineix aquesta relació i que la fa folRIò- 
ricament rendible és la vigència o l'actualitat de la creença en el sistema de refe- 
rències del narrador, de de l'auditori o del grup —o d'una part, com a mínim. No 
cal que tot el grup manifesti el mateix grau d'identificació emocional amb el con- 
tingut del relat llegendari, ni tampoc és imprescindible que comparteixin aquest 
mateix grau d'identificació el narrador i l'auditori. Allò que és decisiu perquè 
puguem parlar de llegenda és que el relat susciti debat o generi reserves sobre la 
possibilitat que els fets que s'hi conten puguin ser verídics o creibles: The legend 


1 Aquest article s'emmarca en una línia de recerca sobre literatura popular catalana que ha 
rebut finançament del Ministeri de Ciència, Innovació i Universitats a través del projecte de 
R4-Dri PGC2018-093993-B-I00 (MCIU/AEI/FEDER, EU). 
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is a legend once it entertains debate about belief (...J the sounding of contrary 
opinions is vhat maRes a legend a legendo (Dégh 2001: 97). 

En aquest sentit, la llegenda seria una manifestació verbal configurada artísti- 
cament en forma de relat capaç de suscitar dubtes i de generar debat a l'entorn de 
qualque superstició o costum vigents en el moment de l'elocució. I és precisament 
en aquest aspecte essencial que diferiria de la rondalla, perquè si bé és cert que 
aquesta altra mena de relats pot contenir referències a supersticions i costums, 
O s'hi pot relacionar de manera més o menys directa o evident, aquests poden 
trobar-se ja en desús o ser completament obsolets en el sistema de referències del 
grup o dels participants directes en l'acte comunicatiu, i de fet al més sovint és així 
(Propp 1984: 13—843). Aquest fet, és clar, no exclou la possibilitat que hi hagi ron- 
dalles en què s'esmentin creences, supersticions o costums encara vigents en el 
moment de l'elocució, però gosaria dir que no és el que passa de manera habitual." 

Tot i que sembla que, d'entrada, Mencej (2009: 218-219) considera discutible 
una distinció entre la rondalla i la llegenda que es basi en aquesta variable 
—Migratory legends (...J can be based on beliefs from others times and places 
and do not necessarily express the belief in the area vvhere the story type vas 
recorded—, ella mateixa reconeix tot seguit que esuch beliefs certainly cannot 
be too foreign, othervvise the locals vvould no be liRely to spread them far and 
accept them as their ovn 8 

Pel que podem deduir dels comentaris amb què Marià Aguiló complementa 
algunes versions de les llegendes que va arreplegar, no sembla gaire difícil assegu- 
rar que el factor clau que el va guiar per destriar les llegendes de les rondalles va 
ser la manifestació implícita o explícita per part dels informants de la presència o 
l'absència de creença o fe en allò que relataven. Aquest fet explica que, tret d'algu- 
nes excepcions, les llegendes s'incloguin entre els materials relatius a superstici- 
ons i costums. D'una manera molt semblant va procedir un altre folRlorista català 
contemporani d'Aguiló, Manuel Milà i Fontanals, que es va interessar a final de 
la dècada de 1860 per aquesta mena de materials i en va encarregar la recerca de 
camp al farmacèutic i professor d'història Josep Giró i Torà, que la va dur a terme 
entre 1867 i 1868. Aquests materials varen romandre inèdits fins que els va editar 
Paloma (1976).1 

Els comentaris d'Aguiló a què m'he referit més amunt contenen al-lusions 
més o menys explícites al grau d'identificació emocional —o, contràriament, de 
desafecte— de l'informant amb el contingut del seu propi relat o amb el d'un altre 
narrador. 


2 Seria el cas, per exemple, d'ATU 1296 Fool's Errand, una versió del qual vaig editar i comen- 
tar a Guiscafrè (2008: 483-484). L'índex internacional no en documenta cap versió hispà- 
nica i remarca que és popular zas a custom in Germany, The Netherlands, etc.s. A Mallorca 
també és vigent encara el costum, però diria que no ho és la rondalla. 


3 No puc estar-me d'observar que la denominació migratory legends em sembla completa- 
ment redundant i inútil. De fet, no he vist mai que s'usi el sintagma migratory folRtales i, de 
fet, les rondalles migren tant com les llegendes. 


4 Gonzàlez coincideix amb Aguiló i Milà quan observa que da mayor parte de relatos sobre 
brujas no son cuentos sino historias narradas como hechos verídicos-, per la qual cosa no- 
més proposa tipus per a les versions aque estàn especialmente difundidas y que presentan 
una misma secuencia constante de episodios y motivos-x (1996: 94). 
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En una anotació relativa a la creença que les bruixes són les responsables de les 
pedregades i que, per preparar-les, arranen prèviament el pèl a les cabres, Aguiló 
reprodueix el testimoni d'un informant que posa en questió i comenta en termes 
molt crítics la profunda preocupació que expressen uns altres informants pel fet 
que les cabres d'un d'ells hagin aparegut toses de manera inexplicable: 


Un traginer muy despejado, que oía riendo lo dicho, afiadía: 

—Repare usted, sefior, ese pueblo de cuando Cristo iba por el mun- 
do hecho todo una ruina. Comen pan de bellotas y poco, no prueban el 
vino, el misterio se apodera de sus cabezas y viven muriéndose. Lo tengo 
muy reparado: terra de trumfes, terra de bruixes. Andan tres horas para ir 
a misa, aunque diluvie y por més que hayan de pasar los ríos con agua 
hasta la trinxa de los pantalones. Làstima que no les quiten la llana del 
clatell, que así se reirían del xollar las cabras. Yo ya me sé quién tiene la 
culpa de todo: estos cap pelats de Curas, que han hecho la religión para los 
tontos, como ustedes los abogados han hecho la justicia para los pobres 
(22-IV/15).2 

En canvi, la transcripció de la llegenda que duu per títol aLes coves de Ribes, 
s'acompanya d'aquesta observació sobre la unànime disposició mental dels infor- 
mants en relació amb els fets que s'hi narren: eMartí Casadessús, de Ripoll, me lo 
contó lleno de fe y varios otros viejos me lo han repetido con todas las muestras 
de una creencia completa (22-1/31. 

La versió d'ATU 751A The Farmviife is Changed into a VVoodpecter, un relat de 
caràcter marcadament etiològic, s'acompanya de les observacions que transcric 
a continuació: són un testimoni excel-lent d'aquesta capacitat que té la llegenda 
per generar dubtes o debat entre els membres del grup, que, de passada, també ens 
il lustren una mica sobre el sistema de gèneres èmics propi de l'informant i que 
no deixen de ser interessants per l'apel-lació que hi fa als documents escrits que 
podrien servir de suport documental als fets que s'hi narren: 


D'aquest estany de Mentui, n'havia sentit parlar an el doctor Rei, rector 
de la Universitat, que era fill de la casa més prop de l'estany i que l'havia 
midat ell mateix sa profunditat en el centre, puix que la tradició deia que 
no hi trobaven la fi. 

Aquesta bella tradició me la contà un tal Agustí Rius, natural d'aquells 
voltants, i me deia: 

—No cregui que això sia un quento de velles. Tot lo que li he diti molt 
més consta per escrits en l'abadia de Montcortès (yrectoria2). Se sap el 
com i el quan va succeir, el dia i l'any (Guiscafrè 2008: 369). 


5 La creença que les pedregades són obra de bruixes té la seva materialització lingúística en 
el mot calabruix, ben vigent encara en català, que seria la forma dissimilada de tquerabruix, 
literalment rocs de bruixa (DECLC, s.v. bruixa). 


6 Indic entre claudàtors, darrere cada fragment que transcric, el número d'arxiu del docu- 
ment que el conté. 


Estudis de Literatura Oral Popular, núm. 8, 2019 47 


Jaume Guiscafrè Danús 


48 


En altres casos, s'imposa l'apel-lació a l'experiència personal del narrador, 
amb la qual cosa el relat adquireix una càrrega testimonial evident. Una nota rela- 
tiva al babaluef' conté aquest petit memorate:s 


Una persona de sesenta afios, de Vilafranca del Penedés. Decía que en su 
infancia los había visto: que eran muy grandes y blancos y que de noche 
había tantos en un bosque, de pie sobre los pinos, que para pasarlo tu- 
vieron que pasar por entre sus piernas, que tenían de copa en copa. Les 
llaman fantasmes Y no se acuerda de haberles 0ído otro nombre. Ponían 
un pie sobre cada pino para ver de detener a los de las masías que iban a la 
parroquia a maitines de Navidad... (22-1/15). 


Convé recordar, però, que Dégh (1996: 39) ens adverteix sobre la poca fiabilitat 
que poden arribar a tenir les declaracions dels informants sobre les seves pròpies 
creences, per la qual cosa l'investigador es veu obligat a recórrer a altres paràme- 
tres i a altres nivells d'anàlisi per determinar athe fluctuating mental states Of te- 
llers and responsive audiences.. 

En aquest sentit, una aproximació als relats des de la pragmàtica i l'anàlisi del 
discurs pot ser d'allò més profitosa. Però per als que treballam en la catalogació i 
en l'edició de textos d'arxiu aquesta mena d'aproximacions solen ser inoperants 
d'entrada, simplement perquè no hi ha dades per analitzar. 

Aleshores hom de vegades té la temptació de recórrer a la solució rudimentària 
però pràctica de considerar un determinat text problemàtic com a rondalla o com 
a llegenda en funció de si té una correspondència clara amb algun dels tipus que 
preveuen els diversos índexs disponibles. 

Els materials llegendaris d'Aguiló a què em referesc en aquest treball, arreple- 
gats i reunits sobretot entre 1850 i 1870 i encara inèdits, consten de setanta-nou 
documents de naturalesa molt diversa que no es limiten a informacions de pro- 
cedència oral, sinó que també inclouen fonts manuscrites i impreses: notes de 
camp, apunts, resums d'arguments narratius, citacions, referències bibliogràfi- 
ques, remissions, transcripcions de textos i, fins i tot, un plec de canya i cordill. 

El contingut d'aquests materials tracta majorment sobre creences, superstici- 
ons i costums sobretot relacionats amb la demonologia i amb la bruixeria. A grans 
trets, cal distingir-hi entre dues classes de textos: 

1. Els que són descripcions d'una superstició o d'un costum que hi està relaci- 
onat de manera directa, o bé simples al-lusions a una creença o a una superstició 
determinades, però que no tenen l'estructura pròpia del relat o la narració. No els 
podem categoritzar, doncs, pròpiament com a llegendes, però sí com a dites en el 
sentit de von Sydovr: es tracta d'una mena de textos que dhas the potential to be a 


7 De babaluet —que no apareix inventariat a Casanova/Creus (2000) perquè no pertany a 
la categoria dels éssers minúsculs—, el DCVB en dona dues accepcions: eBeneitot, persona 
de poc enteniment i Bou que diuen que hi ha encantat dins una cova del Puig des Molins 
(Eivissa). Segons la creença popular, per desencantar aqueix bou hi ha d'anar un home, la 
nit de Sant Joan, i li ha de donar tres llesques de pa, una després de l'altra. N'hi ha que n'hi 
han donada una, i alguns dues, però ningú ha tengut encara coratge per donar-li la tercera. 
Si algú li donàs les tres llesques, es Babaluet esclataria en monedes i quedaria desencantat, i 
el seu desencantador seria ric tota la vida-. 


8 Entenc per memorate, estrictament, la narració o la descripció d'una experiència supra- 
normal que el narrador ha viscut personalment. Per a una discussió del terme, vegeu Pen- 
tifàinen (1997) i Dégh (2001: 58-79). 
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narrative, but in its present form, the full story is left unexpressedo, segons la formula- 
ció que en fa Ellis (1997: 192). 

2. Els que són pròpiament llegendes, és a dir, elaboracions narratives d'una creen- 
ça, una superstició o un costum, configurades artísticament en forma de relat i que 
poden servir-ne d'exemple o de testimoni. 

En aquest sentit, els materials d'Aguiló contenen documents molt reveladors so- 
bre les dinàmiques d'interrelació que es poden establir entre aquestes diverses menes 
de textos. El que transcric a continuació és una bona mostra de com un mateix text 
pot reunir a la vegada el dite, en forma de superstició (ra) o de creença (1B/, i l'elabora- 
ció narrativa corresponent en forma de relat llegendari (2): 


lIalSi, en el acto de elevación en la misa, entra una persona y sumerge en 
la pila de agua bendita dos agujas en forma de cruz, enhebrando una por 
el coso de la otra, y se va enseguida o (IB) si el cura olvida el misal abierto, 
las brujas que estàn en la iglesia no pueden salir hasta que cierren el misal 
o quiten la cruz de las agujas. 

(21 En Candebànollj quedaron cinco de una vez en la iglesia que hay 
en un promontorio e iban dando vueltas, desesperadas, buscando desa- 
tentadas la puerta, siempre en balde. El cura, avisado por el monacillo, 
mandó cerrar el misal, que había quedado abierto, y mirar las pilas... y en 
seguida salieron (22-IV/27). 


He adoptat els termes creença i superstició per traduir, respectivament, els de 
sign i magic superstition que proposa Dundes. Si hi aplicam les definicions que 
en fa l'eminent folRlorista nord-americà, les creences són aportents and omens 
vvhich may be reado, molts del quals deriven de l'activitat humana quotidiana 
però amb la particularitat que cit is extremely important to note that all "Sign" 
human activity is purely accidental or coincidentals (1975: 91). Les supersticions, 
en canvi, econsist of multiple conditions and they serve as means of production 
or prescription rather than prediction,, per la qual cosa human activity in magic 
superstitions is intentional rather than accidental, (1975: 92). La diferència en- 
tre una categoria i l'altra rau en el fet que za sign superstition entails belief only, 
vvhereas a magic superstition in its entirety involves belief and practices (1975: 
92). Una superstició, doncs, comporta sempre una actuació conscient i ritual que 
té per objecte una finalitat propiciatòria concreta. En el cas del text anterior, el fet 
de submergir les agulles en la pila de l'aigua beneida implica un ritual (la forma de 
creu s'ha d'aconseguir d'una manera concreta, la submersió s'ha de dur a terme 
en el moment que l'oficiant mostra l'hòstia i el calze a la veneració dels fidels i la 
persona que duu a terme aquestes accions se n'ha d'anar tot d'una) que té la fina- 
litat propiciatòria d'impedir que les bruixes puguin sortir de l'església. El sacerdot, 
en canvi, no deixa obert el missal de manera intencionada (si el cura olvidax), per 
la qual cosa no es pot atribuir cap finalitat a la seva acció.2 


9 Això és així en aquesta versió de la llegenda. El 1912, Josep M. Batista i Roca en va arreple- 
gar una altra en què el rector deixa obert el missal de manera intencionada: za una noia/...Jli 
havien donat els mals esperits amb un tall de botifarra. (...J Dins de la pica de l'aigua beneita 
de l'església, jo hi vaig veure unes agulles de cap lligades en forma de creu. L'explicació que 
d'això donaven —si la memòria no em falla ara, un any després— era que allí foren posades 
pels de la família de la noia, per tal que la bruixa patís mentre hi fossin. També deien que el 
Rector havia fet la cerimònia de deixar lo missal obert, però jo el vàreig sentir protestant-ne 
indignats, (Roma 2007: 176-177). 
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En aquest altre exemple, Aguiló detalla de manera successiva el costum supers- 
ticiós (resar una oració un nombre determinat de vegades en una data determina- 
da), el resultat que n'obté el qui observa aquest costum i un relat que l'exemplifica: 


Una vieja castellana me ha contado con toda buena fe que reza cincuenta 
padrenuestros el Jueves Santo, otros cincuenta el día de la Cruz de Mayo y 
otros cincuenta el día del Corpus, porque este es el único medio de obte- 
ner luz para pasar a las claras la profunda cueva que tienen que atravesar 
los muertos al dejar este mundo. 

El que ha practicado esta devoción desde que la supo se encuentra una 
vela encendida en la mano para seguir el camino, o mejor vereda, que 
debe conducirlo al cielo. El que no la ha practicado lucha a oscuras con 
obstàculos y precipicios, escurriéndose unas veces, chorreando sangre los 
pies y manos durante afios algunos y hasta durante siglos otros. 

Dos amigos inseparables sabían esto, pero uno solo rezaba en los días 
indicados. El que no rezaba murió en la flor de la juventud. El otro mu- 
rió octogenario y, apenas enterrado, se encontró con la luz en la mano y 
atravesó con mucha facilidad la cueva. Cuando a medio camino, oyó los 
gritos de su amigo, sus lastimeros ayes pidiendo socorro que él no pudo 
bajar a darle. Preguntàbale si veía luz y no la veia. Tenía los ojos huecos. El 
viejo tuvo que abandonarlo a su desdichada suerte (22-1/52/. 


3. Les bruixes, entre la rondalla i la llegenda 


Entre els relats de caràcter llegendari que els folRoristes catalans arreplegaren 
durant el segle XIX, hi ha una quantitat significativa de llegendes referides a les 
bruixes i al seu món, si se'm permet de parafrasejar el títol del llibre clàssic sobre 
el tema que va publicar Julio Caro Baroja. Es tracta d'un tipus de relats que, a parer 
meu, susciten algunes consideracions dignes d'atenció. Vull deixar clar d'entrada 
que no tenc ni el propòsit ni la intenció —ni molt menys els coneixements neces- 
saris per dur-ho a terme— d'abordar un tema tan complex com és el de la brui- 
xeria ni tan sols en els seus aspectes més directament relacionats amb el folRiore i 
la literatura oral popular. Tot i així, crec que ho paga plantejar algunes questions 
que tal vegada poden ser objecte de debat. Sigui com sigui, faig meves les paraules 
de Simpson (1996: 15) sobre la importància de catalogar i estudiar les llegendes de 
bruixes i també les llegendes sobre bruixes: 


There are areas vvhich vve could and should examine, using our expertise 
at detecting recurrent story patterns and our understanding of the vay 
legends are formed and spread. (...j) there are certainly international 
migratory legends to be found in the confessions, and probabIVy in the 
statements of vvitnesses too, and vve are vvell placed to identify them 
objectively. The pamphlets describing trials should also be scanned for 
legend material. 


A propòsit del fenomen de la bruixeria, Caro (1966: 302) distingeix entre la 
ecreencia activao, el que creuen les bruixes, i la ecreencia pasivas, el que hom 
creu de les bruixes. En aquest sentit, les llegendes de bruixes es correspondrien 
amb la primera i les llegendes sobre bruixes, amb la segona. Sospit, però, i caldria 
confirmar-ho, que a la documentació disponible no hi ha diferències significatives 
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entre unes llegendes i les altres, sobretot per la manera com es varen obtenir els 
relats de bruixes, en les sessions de confessió davant els tribunals eclesiàstics i 
civils. Al cap i la fi, les dbruixeso referien el que els membres del tribunal volien 
sentir, com posa en relleu Pladevall (2007: 126) referint-se als motius recurrents 
en aquests relats: 


Això era el que econfessavens les bruixes en el moment de les tortures i 
apareix amb poques variacions en els processos conservats, i aquest era, 
en realitat, l'esquema que els escriptors i inquisidors medievals havien fi- 
Xat com a estructura del delicte de bruixeria, que a casa nostra està consig- 
nat en l'obra d'Eimeric i en les ordinacions de la vall d'Àneu, de l'inici del 
segle xv, però que ja s'havia fixat abans. Aquesta contalla s'aniria repetint 
amb poques variants al llarg dels segles i també seria el que confessarien 
les bruixes en ser torturades, sovint després d'unes sessions llargues i cru- 
entes de tortura. Això era, per tant, el que els jutges i torturadors volien 
sentir i el que elles acabaven confessant perllongant els turments. Aquest 
fet i la rara coincidència entre les confessions —fins al punt de caure en 
la monotonia— de les bruixes torturades, que ja sabien que estaven con- 
demnades a mort, deixen ben clar que és molt escàs o nul el crèdit que es 
pot donar a totes aquestes suposades intervencions diabòliques i tractes 
amb el diable que les pobres bruixes confessaven per no ser maltractades 
més. 

La reflexió que vull exposar té l'origen en la possibilitat —o més aviat en la 
necessitat— que planteja Gonzàlez (2005: 167) de crear entrades a ATU per a tipus 
i subtipus nous en què es pugui encabir una determinada classe de relats sobre 
bruixes. Es tractaria d'aquells que, entre d'altres particularitats, tenen un ecarac- 
tère humoristique, qui empéèche de les considérer comme sacrés ou comme ré- 
cits destinés à étre crus. De fait, on pourrait dire au contraire que ces récits visent 
à faire de la sorcière un personnage familier ou quotidien, pleinement humain 
et (...J à éliminer ou atténuer par un discours clairement parodique l'image ef- 
frayante du sabbat ou le danger que ferait courir la sorcelleries. Per adscriure-hi 
les versions de relats de bruixes, Gonzàlez mateix (1996: 94-96) havia proposat els 
tipus 1746A/ La oración espanta a las brujas, 1746BJ Por encima de rama y hoja, (746C) 
El zapatero en el aquelarre, 1747) La abuela mata la mejor mula durante la misa del gallo 
i (748) La mujer hila fino, el hombre hila basto. 

El caràcter paròdic o humorístic d'un relat no és incompatible amb la seva 
condició de llegendari, i encara menys una prova que el relat hagi perdut aquesta 
condició. Així mateix, pens que hi ha una diferència clara entre l'humor (o el sen- 
tit de l'humor) i la descreença i que de cap manera un no implica l'altra, perquè la 
descreença no necessàriament es manifesta per mitjans humorístics. Finalment, 
consider que el caràcter faceciós o carnavalesc d'un relat determinat no en desac- 
tiva la possibilitat que un narrador l'actualitzi amb un propòsit admonitori, per 
exemple, en una situació comunicativa concreta, com veurem més endavant. 

D'altra banda, gosaria afirmar que és precisament en les versions llegendàri- 
es que les bruixes adquireixen aquest aspecte familiar i quotidià a què es refereix 
Gonzàlez i que és precisament aquesta proximitat allò que les fa tan temibles i que 
tal vegada fa que se n'expliquin històries amb finalitats diverses: difamatòries, 
admonitòries... Ben mirat, la complexitat semàntica de la bruixa de la llegenda és 
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molt més gran que no la de la bruixa de la rondalla: mentre aquesta és només una 
concreció, de naturalesa estrictament verbal, del personatge de l'agressor, aque- 
lla no és un personatge reclòs en límits de la ficció, sinó una figura eplenament 
humana:. En aquest mateix sentit, i des d'una perspectiva historicista, Roma 
(2007: 182) atribueix als germans Grimm la devaluació de la figura de la bruixa en 
el marc de la seva tasca de reescriptura dels relats orals per adequar-los als gustos 
estètics i a les necessitats educatives de la burgesia vuitcentista: 


Així, es pot entendre que els reculls de rondalles dels germans Grimm tin- 
guessin un èxit tan extraordinari, sobretot perquè van fornir la burgesia 
puixant d'un material inestimable per a l'educació dels seus fills. (...J En 
aquest programa, el paper de la bruixa va esdevenir el contrari de l'ideal 
femení, per la qual cosa se'n va destacar el caràcter antisocial per fer por 
a la canalla. En aquest sentit, va perdre l'ambivalència per ser caricaturit- 
zada fins a l'absurd, mentre que el paper positiu i decisiu era exercit per 
la fada, que també es va transformar a fi d'idealitzar-la fins a un paper 
sobreestimat. 


4. Contrafacta carnavalescos i costums: dos exemples 


Els folRloristes catalans del XIX varen arreplegar versions diverses de dos relats 
prou ben documentats que poden servir per il-lustrar i acabar d'arrodonir les ob- 
servacions precedents. 

El primer, Follovving the VVitch, número 3045 del catàleg de Christiansen (1958), 
té a veure amb el conegudíssim viatge al sàbat i pivota sobre l'ús de la fórmula ade- 
quada que, juntament amb l'ungúent, habilita el protagonista per emprendre el 
vol nocturn. Entre els materials compilats per Milà i Fontanals hi ha una creença 
relacionada amb aquesta fórmula (Paloma 1976: 33): eCuando las brujas quieren 
emprender un viaje aéreo después que se han untado con el Oleo, dicen: fulla per 
alt, si lo quieren emprender subterràneo, dicen: fulla per baix.. 

Cels Gomis, un altre folRlorista català del XIX posterior a Aguiló i Milà, va 
arreplegar, entre d'altres, aquesta versió llegendària relacionada amb la fórmula 
esmentada i la va incloure entre els materials que varen conformar el seu llibre 
pòstum La bruixa catalana: 


Un home observava que algunes nits, si es despertava, no trobava la dona 
al llit. Tement que aquesta no la hi fregís, es posà a l'aguait. 

Una nit que feia l'adormit, veié que la seva dona s'alçava i la seguí a 
poc a poquet perquè ella no ho notés. 

Veié que es ficava a la cuina, que abastava un tupinet i que, un cop 
nua, s'untava tot el cos amb un ungúent que hi havia a dintre. Després 
digué: 

—Per sobre fulla, xemeneia amuntl 

I desaparegué per la xemeneia a cavall d'una escombra. 

L'home féu i digué la mateixa cosa i es trobà de sobte en una sala gran 
d'una casa de pagès on hi havia gran reunió d'homes i dones presidida 
per un dimoni que ensenyava les vergonyes. 
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Després de ballar la sardana i divertir-se en gran, veié que tots els qui 
hi havia reunits anaven desfilant davant del dimoni i li feien acatament 
besant-li les vergonyes, i ell hagué de fer la mateixa cosa (1987: 64-65). 


Aguiló va poder documentar la mateixa creença, però relacionada amb una 
fórmula diferent i acompanyada de la versió segúent de la llegenda: 


La fórmula que, al untarse, dicen para echar a volar acaba de vila en vila. 
Uno la escuchaba de un cuarto contiguo y entendió de biga en biga. Se 
untó diciendo lo que había entendido y toda la noche la pasó dando ba- 
tacazos contra las vigas de su cuarto, hasta que al cantar los gallos del alba 
cayó como muerto en el suelo. 

He encontrado ancianos que me han asegurado que, en su infancia, 
oyeron en Valencia una música de tambores, panderetas y dulzainas, pa- 
sando como una exhalación por encima de los tejados de su calle a las 
doce de la noche de algún sàbado (22-IV/17J. 


Estic convençut que aquest contrafactum carnavalesc, pel simple fet de ser-ho, 
no deixa de tenir caràcter llegendari. Em sembla que també hi és prou evident 
el caràcter admonitori i que la lliçó que se'n desprèn és que la bruixeria no és un 
joci que només pot exercir de bruixa o de bruixot qui hi està iniciat i té els conei- 
xements necessaris per fer-ne. Si hi aplicàvem la terminologia que proposa Jason 
(2000: 137-150), l'hauríem de considerar com un exemple de carnivalesque magic 
legend, una categoria que, per cert, l'autora no preveu. Així mateix, observem que 
el folXlorista hi adjunta un testimoni que donaria validesa a la creença que les 
bruixes efectivament viatgen per l'aire.: 

El segon relat a què em referia més amunt és el dela bruixa ferida i posteriorment 
descoberta. Christiansen hi assigna el número 3055 i el titula The VVitch that vvas 
Hurt però renuncia a descriure'l perquè, segons afirma, les versions noruegues 
dels tipus ccould hardiy be said to follovv any definite epic pattern, but are, as a 
rule, told as personal experiences of same definite person (1958: 48). 

Aguiló no va arreplegar cap versió d'aquest tipus, però sí que ho varen fer Milà 
i Gomis. Una d'aquestes versions fa així (Paloma 1976: 33): 


Un monacillo estaba en hora tarde junto al hogar y se le presentó clo- 
cando una gruesa gallina. Dice el monacillo: —çDe dónde viene ahora 
la gruesa gallina cuando todas duermen en el corral2— La esquiva, pero 
sigue clocando. Había un cazo de agua hirviendo en la lumbre y el mo- 
nacillo se la echa encima de la gallina sin piedad. Huye despavorida la 
gallina y el monacillo se fue a acostar. 


IO Aquesta versió s'ha d'adscriure al tipus RondCat C-063 L'aprenent de bruixot que proposa 
Samper (2015: 21). 

11 La fórmula €Damunt fuia, davall fuials apareix també a la rondalla 4Es corpet des pou 
d'En Gatells, que Alcover va publicar a La Aurora el 1916 a partir d'una única anotació, que 
també conté la fórmula (Alcover 2001: 162-179). Es tracta d'una rondalla meravellosa que fa 
part del cicle de Psique i Eros. En aquest cas, el príncep obliga l'heroina i les seves germanes 
a dir repetidament la fórmula durant el trajecte subterrani que mena al jardí i al casal on està 
encantat en forma de corb. 


12 Samper (2015: 29) proposa el tipus RondCat C-098 La bruixa ferida per adscriure-hi les 
versions catalanes. 


Estudis de Literatura Oral Popular, núm. 8, 2019 


53 


Jaume Guiscafrè Danús 


54 


Al día siguiente la mayordoma no se levantaba. Entran en su aposento 
y la encuentran toda llena de quemaduras: —jAh, vete brujal —era la ga- 
llina del hirviente remojón. 


Aquesta llegenda té també un contrafactum carnavalesc, si bé caldria conside- 
rar-lo més aviat com a contarella, un gènere amb el qual la llegenda té uns punts 
de contacte molt evidents. Es tracta d'un relat que s'ha de relacionar, d'una ban- 
da, amb ATU 1676 The Pretended Ghost i que, d'una altra, està estretament lligat 
amb un costum que, com a mínim a Mallorca, ha estat vigent fins a final del se- 
gle xx: el d'anar a fer por, és a dir, anar a espantar algú de manera premeditada. 
Un vespre de fa aproximadament trenta anys vaig ser víctima d'aquest costum i 
només la casualitat va impedir que en sortís malparat l'amic que, abillat amb un 
vestit blanc de penitent, una dalla i un fanalet, havia vingut a espantar-me. Al cap 
d'una estona, un altre jove va ser la víctima imprevista d'una broma pesada que 
em tenia a mi com a objectiu. El cas és que, quan li vaig haver relatat els fets, el 
meu pare em va contar —amb un propòsit admonitori i didàctic ben evident— el 
relat d'aquell home que, disfressat de fantasma sota el llençol preceptiu, va anar 
un vespre a espantar-ne un altre. La víctima potencial, però, lluny de tenir por, li 
va etzibar una garrotada en un braç. L'endemà, l'embenatge aparatós que li havia 
hagut d'aplicar el metge va delatar el fantasma: i el va posar en evidència. 

Per concloure aquestes reflexions, voldria posar en relleu que el caràcter de 
contrafactum paròdic o humorístic que pugui tenir una determinada versió d'una 
llegenda no implica necessàriament una disminució de la vigència de la creença 
o la superstició a què es refereix o del costum amb què es pot relacionar. En aquest 
sentit, ho paga recordar que la (cosmo)visió carnavalesca no és una visió de segon 
ordre o subsidiària, condicionada a l'afebliment de l'actualitat d'una creença o 
d'un costum i que, per tant, no s'ha de concebre com si fos un desguàs on van 
a parar els relats que ja no són objecte de creença. La (cosmo)visió carnavalesca 
és, de fet, una autèntica visió alternativa, una manera altra d'acarar-se a les con- 
figuracions de l'imaginari, una visió crítica, fins i tot una manera de desactivar la 
superstició o de desacreditar la creença, i això en pressuposa i n'implica el reco- 
neixement de l'existència. Com molt bé observa Bubnova (2000: 161): 


Satanizar la risa como principio (...) puede ser peligroso y tener conse- 
cuencias imprevistas. Como mínimo, podemos considerarla (...Jcomo la 
alegre respuesta que da el bien al mal del mundo, respuesta que permite 
darse cuenta de la magnitud del mal, y demuestra a la vez que el mal es 
superable. Porque como màximo, viene a ser la parte inalienable de la 
estructura del mundo y de la imagen que el hombre tiene de sí mismo. 


Així, doncs, més que acreditar la pèrdua de vigència de la creença en les brui- 
xes o en els fantasmes, crec que el que realment proposen aquests relats humorís- 
tics és, en el fons, una manera més d'acarar-se a les forces i als mons sobrenaturals, 
esporuguidors i fascinants alhora, i de conjurar el temor i el terror que puguin 
provocar, en aquest cas per la via alliberadora que proporciona el riure.s 


13 Vull agrair a Josiane Bru, Isabel Cardigos, J. J. Dias Marques, Camifio Noia, Carme Oriol, 
Alexandre Parafita i Michèle Simonsen els comentaris i els suggeriments que varen fer a una 
primera versió d'aquest treball. 
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RESUMO 

O artigo ten como obxectivo presentar relatos sobre a volta das almas dos mortos ao 
mundo da realidade, que en Galicia son numerosos e, así mesmo, defender a súa adscri- 
ción ao xénero da lenda. Unhas historias conservadas no imaxinario popular ao longo 
dos séculos. Mediante a comparación co que sucede en países de cultura celta, en especial 
no norte e sur de Portugal e Bretafia que son os que mellor cofiezo, interprétanse varios re- 
latos de ànimas con diferentes motivos e axentes. Os temas esenciais céntranse na vinda 
ao mundo das únimas para pedir favores elas soas. Cando vefien no grupo procesional 
da (Santa) Compafia é para penar os pecados e para avisar da morte dalgunha persoa 
da vecifianza. Saliéntase o sincretismo que existe neste tipo de textos entre os elementos 
da etapa celta, precristià, e os inseridos pola doutrina católica sobre o purgatorio e o 
inferno desde a cristianización de Europa. A parte final do artigo dedícase a mostrar 
a amplitude do concepto de lenda no àmbito da folclorística e a defender a proposta do 
cambio de denominación dos relatos estudados atendendo ú súa veracidade. 


VERBAS CLAVE 
Lendas, crenzas, Galicia, ànimas, cultura celta, cristianismo 


ABSTRACT 

The aim of the article is to present several stories about souls of the dead returning to 
the vvorld of the living, stories vhich are numerous in Galicia, and to defend the vievv 
that they are connected vvith the genre of legends. The stories have been preserved in 


Estudis de Literatura Oral Popular, núm. 8, 2019, 57-75 l DOI: 10.17345/el0p201957-75 
ISSN: 2014-7996 J http://revistes.urv.cat/index.php/elop 


Camifio Noia Campos 


the popular imagination over the centuries. Stories of souls vvith different motifs and 
protagonists are interpreted by comparing them vvith other stories from countries of 
Celtic culture, especially Portugal and Britain, vvhich are the ones I Rnovv best. The 
essential themes of these stories focus on the arrival of the souls in the vvorld of the living 
in order to asR for favors. IF they appear in a group, in the procession of the Compafia, 
then they have come bact to the vvorld to punish the living for their sins or to vvarn of the 
impending death ofa neighbor. Of particular note in these types of text is the syncretism 
preserved betvveen Celtic, pre-Christian elements and the subsequently introduced 
Catholic doctrine of purgatory and hell resulting from the Christianization of Europe. 
The final part of the article examines the broad nature of the concept of the legend in the 
field of folRlore studies and proposes a change to the denomination of the stories on the 
basis of their veracity. 


REYVVORDS 
Legend, beliefs, Galicia, souls, Celtic culture, Christianity 


RESUM 

L'article té com a objectiu presentar relats sobre el retorn de les ànimes dels morts al món 
de la realitat, que a Galícia són nombrosos i, així mateix, defensar-ne la vinculació al 
gènere de la llegenda. Són unes històries conservades en l'imaginari popular al llarg dels 
segles. En comparació amb el que succeeix als paisos de la cultura celta, especialment 
al nord i al sud de Portugal i a la Bretanya, que són els que conec millor, s'interpreten 
diversos relats d'ànimes amb diferents motius i agents. Els temes essencials se centren 
en V'arribada al món de les ànimes per sol.licitar els seus favors. Quan venen al grup pro- 
cessional de (Santa) Compafia és per castigar els pecats i advertir de la mort d'una veí. 
Es posa de relleu el sincretisme que existeix en aquest tipus de text entre els elements de 
Vetapa celta, precristiana, i els que s'insereixen en la doctrina catòlica sobre el purgatori 
i Vinfern des de la cristianització d'Europa. La part final de l'article es dedica a mostrar 
Vamplitud del concepte de llegenda en el camp de la folRlorística i defensar la proposta de 
canviar la denominació dels relats estudiats tenint en compte la seva veracitat. 
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Es siempre el retablo de Ànimas uno a modo de gran cartelón de piedra, 
de forma cuadrilonga, rematando en extrafio copete, que domina un 
monigote destinado a representar a Nuestra Sefiora. A sus pies una cala- 
vera humana, redonda como perilla de balcón y con més dientes que un 
caimàn, debajo, dos tibias cruzadas, màs abajo todavía un pajarraco con 
intenciones de figurar nada menos que la tercera persona de la Santísima 
Trinidad, y, por último, en el centro del cartel, las verdaderas protagonis- 
tas del drama, las Ànimas benditas. 


Emilia Pardo Bazàn, 4El país de las benditas àúnimaso (1887) 


sí describe Dona Emilia un dos moitos petos de ànimas que desde o medie- 

VO ata o século xx se construíron en encrucilladas e camifios de Galicia. E 

que xunto aos numerosas relatos de almas que volven ao mundo dan con- 
ta da fonda preocupación pola morte que caracteriza este país. 

O pobo galego viviu unha realidade relixioso-cultural onde, como sucede en 
Bretafia, etous parlent de mort, sujet de prédilection d'un peuple mystiques, que 
di Dominique Besançon (1996: 84). Países nos que existe unha fonda solidarieda- 
de entre vivos e mortos, que non renacen, senón que volven à Terra para redimir 
os pecados e aliviar a pena, e por Outras razóns. 

As semellanzas entre as historias bretoas que Anatole Le Braz recolle en La lé- 
gende de la Mort (1893) e as galegas, que adoitamos chamar crenzas, foi o estímulo 
para escribir este artigo que se pode considerar colectivo, en canto expón ideas de 
diferentes estudosos e transcribe relatos referidos na oralidade. 

Son historias orixinadas nun pasado incerto por xente que habitou espazos 
sen luz, sen comunicacións e sen outra formación que a experiencia dos maio- 
res que recibira das vellas tradicións a crenza na posibilidade de comunicarse cos 
mortos. E que no imaxinario colectivo do pobo se converteron en experiencia 
social, cultural e relixiosa, transmitíndose sen cambios de xeración en xeración 
ata mediados do século XX. Aínda hoxe podemos escoitarllas à xente maior de 
setenta anos. 


1. Sinais e visións da Morte 


No mundo rural galego, ata hai pouco màis de cincuenta anos, había a crenza de 
que cando unha persoa ía morrer un familiar ou vecifio recibía un sinal, antes ou 
no mesmo momento da morte. Consideràbanse sinais de morte: apagarse unha 
vela nun enterro, ver unha sombra detràs, ver ou oir grallar algún paxaro da morte 
(unha curuxa, un moucho, unha pega ou un corvo) enriba da casa de quen morre, 
oir ouvear un can ou cantar un galo pola tarde (ecando o galo canta a deshora, o 
seu dono venta na cova: é un cofiecido refràn) e alguna màis. 

Unha variante do 'sinal'é a 'visión', dicíase ave-la visión:, e consistía en ver a 
persoa viva no momento que morría lonxe de onde fora vista. Tense a visión no 
sofio ou en vixilia, e só poden tela as persoas que no bautismo recibiron os Santos 
Gleos. 

Nos relatos presentados, a visión é de mortos na emigración e por accidente, 
sen que houbese un sinal previo... 
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Unha muller da aldea marifieira de Lira (A Corufia) conta o que lle sucedeu 
ú súa nai e aos tíos cando eran pequenos. O pal, que fora carabineiro, emigrara 
a Buenos Aires e a muller quedou soa con tres fillos menifios. Unha noite, a nai 
déixaos sos na casa para ir a unha misión' e os nenos ven que alguén mete un 
brazo por un furado da porta, asustados péchana con chave e vanse deitar ao so- 
brado. Ao volver a nai, a porta estaba aberta, e os nenos cóntanlle o que sucedera, 
dinlle que a manga tifia os galóns como unha chaqueta de carabineiro e a nai 
non dubidou de que fora o marido que morrera na Arxentina. Pasados trinta días, 
chégalle unha carta dese país para informala da morte do home o mesmo día da 
visión dos fillos. A informante do suceso refíreo acreditando na veracidade dos 
feitos que a ela lle contaran a nai e a avoa. 

No ano 1991, unha muller de oitenta anos de Sanxenxo (Pontevedra) contou, 
tamén como un suceso real, que unha cufiada súa vira a súa avoa que levaba quin- 
ce anos morta, vestida de negro e de pé na cocifia da súa casa. Ollàronse as dúas 
sen dicir nada e a avoa saiu axifia pola porta. Por se vifiera pedir oracións, a neta 
rezou pola súa alma. Días despois, espertou moi alterada és tres da mafià sen saber 
por que, o fillo tivera un accidente de coche: e morrera a esa mesma hora. Neste 
caso, a narradora e a súa cufiada entendían que a aparición da avoa fora para avi- 
sar da morte do mozo. 

En Bretafia e en Portugal existe a mesma crenza de que cando morre alguén 
da vecifianza ou da familia, outra persoa recibe O aviso a través de les intersignes, 
unha especie de combre, projectée en avant, de ce qui doit arrivero, ou por unha 
visión. E, como nas lendas galegas, da personne à qui se manifeste l'intersigne est 
rarement celle que la mort menace- (Le Braz 1893, Ch. D)8 


2. Lendas de ànimas 


Sen màis cultura que a recibida na tradición oral, a xente das vellas comunidades 
rurais practicaron unha fe naturalista e de intensa comunicación cos defuntos. 
Os àmbitos de claro-escuros, creados polas tebras da noite e a frondosidade da 
natureza (mestas fragas, orografia penedosa, vento, mar bravo...), en especial de 
noite, eran propicias és aparicións visionarias de ànimas. Así o mostran centos de 
lendas galegas, quizais porque, como di Antonio Fraguas (1986: 16-17), za noite 
préstase màis pra que ó redor das sombras e dos ruxidos do vento nas ponlas das 
carballas, a imaxinación popular poida entretecer as súas marabillosas lendas-. O 
mesmo sinala Le Braz (1893: cap. II) para quen a noite é un dos elementos necesa- 
rios na aparición das àmes en peine: Tant qu'il fait jour, la terre est aux vivants, le 
soir venu, elle appartient aux àmes défuntes. Les honnétes gens font en sorte de 
dormir, toutes portes closes, à l'heure de revenants-.1 


1 As misións eran unha especie de exercicios espirituais que se celebraban cada certo tempo 
nas igrexas parroquiais consistentes en escoitar en sermóns impartidos por predicadores de 
fóra, facer meditación, cantar e rezar. Duraba varios días. 


2 Contouno na Aula da terceira idade de Vigo (Lembrazas de vellos 1993: 38). 


3 O Capítulo I de La légende de la Mort està dedicado aos dintersignes,, e nos II e VI dàse màis 
información. 


4 As referencias directas a autores bretóns e non aos doutras culturas celtas do norte de Eu- 
ropa débese a mifia formación romanística. Os datos sobre a morte e as ànimas en Irlanda, 
Escocia e o País de Gales estàn recollidos, esencialmente, do investigador Fernando Alonso 
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Estudosos da mitoloxía dos países atlànticos do norte,s baseàndose nas len- 
das irlandesas sobre o illote de cTech Duinno, as do suroeste de Gales, as da illa 
de Green no oeste de Cornualles e as das Hébridas en Escocia (Alonso Romero 
2009: 7-13), afirman que os celtas crían na existencia da vida despois da morte, 
un mundo tan real como o dos vivos, pero màis gozos0. E a información sobre os 
mortos que transitan cara a illas tirada deses países Alonso Romero relaciónaa coa 
recollida por el na illa galega de Ons,í situada na entrada da ría de Pontevedra. E 
comparando unhas lendas con outras non dubida en dicir que nas crenzas sobre 
a morte dos países atlànticos hai unha serie de elementos comúns de orixe celta 
e, entre outros, que o mundo dos mortos (O Alé) críase que estaba situado nunha 
illa do Atlàntico, de límites imprecisos e espazos indefinidos. E tamén en Bretafia 
o folclorista bretón, Paul Sébillot (1983: 193), tomando a referencia do historiador 
bizantino Procopio (século VI d. C.), mostra a existencia dunha crenza bretoa de 
que as almas dos mortos viaxaban cara ao mar Atlàntico. 

Coa cristianización, as lendas celtas fóronse transformando ata chegar a deli- 
mitar o Alén no ceo e no inferno, aos que màis adiante se engade o purgatorio,/ lu- 
gares a onde irían os mortos segundo se comportasen na Terra. E ao longo da Ida- 
de Media a xente puido contemplar a representación deses lugares nas pinturas 
que cubrían as paredes das igrexas romànicas e góticas coas que os clérigos adou- 
trinaban o pobo. Desa maneira, nun sincretismo difícil de xebrar no imaxinario 
popular entre as crenzas pagàs e o dogma católico, creéronse as lendas de ànimas 
e dos revenants bretónst que chegaron a nós. Ànimas que proceden do purgatorio 
e, como explica o médico lugués Jesús Rodríguez López (1993: 166) a fins do século 
Xix, poden aparecer en forma humana ou adquirir a de animais ou pedras: 


Las almas de los muertos salen del Purgatorio para recordar los sufragios 
prometidos por las familias, unas veces se anuncian con quejidos doloro- 
sos, otras se hacen preceder del ruido de cadenas con que estàn sujetas, 


Romero, en especial do seu libro de 2009 sobre o mundo dos mortos en Galicia e no occi- 
dente europeo. 


5 Alonso Romero (1981: 297) cita a obra de varios estudosos irlandeses, como: Proinsias Mac- 
Cana (1970), Sean Ò Suilleabhàin (1967), Thomas F. O'Rahilly (1976), etc. 


6 Un territorio que pasou de 418 habitantes nos inicios do século xx a estar actualmente 
deserta durante o inverno e boa parte do outono (información de Alonso 1981). No veràn 
abren dous restaurantes e habítanse algunhas casas. 


7 Nunha carta do 6 de marzo de 1254 enviada por Inocencio IV ao Legado da Sede Apostó- 
lica entre os gregos (Dezinger 456) cítase esplicitamente o nome 'purgatorium': eNos, quia 
locum purgationis huiusmodi dicunt non fuisse sibi ab eorum doctoribus certo et propio 
nomine indicatum, illum quidem iuxta traditiones et auctoritates sanctorum Patrum Pur- 
gatorium nominantes volumus, quod de cetero apud ipsos isto nomine appelletur.. (eXa 
que din que non foron informados do lugar desta purgación polos doutores con nome certo 
e propio, Nós, que de acordo coas tradicións e autoridades dos Santos Padres chamàmolo 
purgatorio, queremos que de aquí en diante se chame con este nome tamén entre eles-). 
Quizais, baseàndose nesta carta, Jacques Le Goff (1993: 433), un dos medievalistas màis re- 
cofiecidos, defende que a aparición do substantivo 'purgatorium' non é anterior ao derra- 
deiro terzo do século XII. En castelàn, a primeira aparición deste nome aparece en Berceo 
(Corominas 1981, sub voce 'puro'), e o primeiro rexistro en galego aparece nun documento 
de doazón de 1444 (Maure 2006: 64). 


8 Selon une vielle croyance les àmes des trépassés ne quittent pas immédiatement la terre. 
Parfois, sans se faire voir, elles frappent aux portes la nuit pour réclamer messes et services, 
(Eveillard-Huchet 2004: 96). 
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otras toman forma de piedras que se colocan en los caminos y que se que- 
jan al ser pisadas (...J otras en visiones, otras en suefios, en fin, las almas 
de los muertos pueden, en la imaginación de las gentes tomar las formas 
més variadas y caprichosas. 


2.1 As únimas en pena volven do mundo 


Os motivos màis comúns que moven as ànimas a retornar ao lugar onde viviran 
estàn relacionados coa demanda de axuda na redención de penas no purgatorio, 
e son esencialmente tres: que digan misas por elas, que cumpran unha promesa 
que deixaran pendente e que repofian o marco nunha leira. E xa que a motivación 
é, polo xeral, de tema relixioso, lévame a sospeitar que estas lendas màis que crea- 
cións espontàneas do imaxinario popular, puidesen ser creadas no púlpito para 
animar aos fregueses a facer doazóns à Igrexa e liberar as almas dos defuntos do 
purgatorio. Mais, resulta difícil distinguir o que é popular da elaboración clerical. 

Os catro relatos que seguen estàn recollidos da oralidade no século XX. O pri- 
meiro nàrrao o etnógrafo Antonio Fraguas (1973: 129) que non dé referencia do 
lugar do informante, os outros tres gravàronse na década dos anos noventa nas 
provincias da Corufia, Ourense e Pontevedra.2 


1. Días despois de morrer unha lavandeira, os vecifios da aldea oen golpes 
no lavadoiro onde ela adoitaba lavar. Avisan o crego, e este, sospeitando 
que se trataba dunha ànima, foina requerir e informa ós vecifios de que se 
trata da ànima da lavandeira que morrera e que vifia penar no lugar onde 
pecara por lavar roupa os domingos. Pedía oracións para redimir os seus 
pecados de desobediencia ú Igrexa. A vecifianza fixo as oracións e non se 
volveron oír os golpes. 


A primeira vista, este relato semella de creación clerical para inducir aos fre- 
gueses a egardar o día del Sefiors (o domingo) sen traballar, como mandaba a 
Igrexa católica. Con todo, a figura dunha Tavandeira' faime pensar na lavandière 
de nuit' das lendas bretoas da morte, aprésentée comme une morte en pénitence 
pour faute professionnelles, segundo o folclorista bretón Dominique Besançon 
(1996: 97), quen a relaciona coa apetite fille des fées des fontaineso celta. Aventu- 
rando unha posible relación entre ambas lavandeiras dado que ambas son ànimas 
en pena (morte en pénitence), quizais a figura da galega tefia reminiscencias na an- 
tiga deidade celta conservada na mitoloxía bretoa. 

O segundo relato està narrado por un home de 54 anos das Pontes de Garcia 
Rodríguez (A Corufia), e conta o pedimento da ànima de que restitúan o marco 
que el sacara dunha leira. 


2. Era unha vez unha familia que se dedicaban a cambiar marcos das fin- 
cas. —Hoxe chàmanlles mojós, pero eran marcos—. E resulta que os an- 
daban cambiando, arrincàbanos. E un día foi un e arrincou un e tirouno 
nun pozo —Había alí un pozo moi fondo—. Ó pouco tempo o seior mo- 
rreu. Morreu e volveu, volveu à vida. Entonces foi chamar alí un vecifio 
que sabía que tifia peito, non. E díxolle: 


9 Son textos inéditos polo que non damos a referencia bibliogràfica. 
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—Mira, sonche Manuel, non tefias medo. Tes que me vir facer un tra- 
ballo. 

—E que traballo2 

—Mira, arrinquei un marco alí da finca de Antón e téfioo que volver 
poder alí. E tireino nun pozo. E se non, non podo entrar no ceo. 

—Pois a ver logo. Ha ter moita agua —dixo. 

—Non che pasa nada, eu xa che direi onde estó. EÈ tu falo. 

Entonces foron para alí e díxolle: 

—Miral, estache aí. 


E o bon do home non se mollou nin nada. Agarrou, meteuse alí, co- 
lleu a pedra e volveuna pofier na finca onde estaba. E, bueno, ó outro día 
dixo que tifia musgo, herba, como se non se quitara d'alí. 


O terceiro relato sitúase nunha aldea de Poio (Pontevedra) e refírese à apari- 
ción da ànima dun crego. 


3. Antes de morrer, unha muller deixoulle cartos ó cura para que lle fixese 
misas, a muller morreu e o cura non llas fixo. A xente da aldea sabíao e 
cando morre o cura dicían que o vían polos camifios, cando vifian do 
muífio ou de bota-la auga, e case sempre iba cun can negro. Dicíase que 
se seguiría vendo a súa ànima ata que outro cura dixera as misas por el. 


Aquí, a xente da vecifianza, cofiecedora do asunto das misas que non dixera, 
ve a ànima en distintos lugares e ocasións e, parece que toda supón que o crego 
vén pedir que llas diga outro, mais a súa ànima non di nada. O can negro que a 
acompafia pode ser unha reminiscencia de orixe precristià da representación da 
ànima, quizais por estar condenada, unha figura que tamén existe en Bretafia e en 
países celtas (Cuba ef alii 1999: 70-71). 

No cuarto relato, a ànima deixara unha promesa incumprida. É dunha muller 
de 50 anos da Gudifia (Ourense). 


4. Morreu unha sefiora que tifia tres fillos e deixoulles un prado grande 
cunha poza, pero os fillos non podían ir alí porque tifian medo dun ruído 
que sentían. E un deles dixo: dPois hoxe eu vou saber o que és. Se conoce 
que o cura lle dixo que lle requerira (preguntase) a aquel ruído a ver si 
alguén lle falaba. Entonces foi e requeriulle que a ver si era unha cousa 
de Outromundo, que a ver que lle facía falta, que todo o que necesitara 
el llo faría. Ela fa ànima) díxolle: eNon me tefias medo, que son túa mai, 
namais te quero que lle compres un manto à Virgen e llo pofias, que llo 
tifia ofrecido eu-. I el foise à casa e montou nun cabalo e marchoulle por 
el a Verín. 


Julio Camarena e Maxime Chevalier (2003), quizais atendendo ao caràcter 
folclórico que tefien hoxe este tipo de historias, clasifícaas como contos no seu 
Catdlogo de cuentos espafioles co subtipo 760E: cÀnima en pena hasta la restitución 
de lo robado,. Non as inseriron, en cambio, no Catdlogo de contos portugueses ISa- 
bel Cardigos e Paulo Correia (2015) e tampouco està no de contos galegos (Noia, 
20104), por considerar que se trata dunha lenda. 

Ademais dos motivos anteriores, as ànimas poden retornar a0 mundo para 
axudar a familia. E, neste caso, o encontro entre as ànimas e familia pode situarse 
nun espazo interior e en horario diúrno. Así o vemos nos tres relatos que seguen, 
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dous recollidos na provincia de Pontevedra (Fraguas 1931: 43), do terceiro non se 
di o lugar (Marifio 1995D: 96): 
I. Días despois de morrer, un vello avó volve à casa para axudar ós neti- 
fios a xuntar lefia. Os nenos cofiéceno e dinllo à nai. Ela pregúntalle que 
roupa levaba e confirma que era o avó Ó recofiecer o hàbito e o broche co 
que fora enterrado. A filla supón que o pai vifiera pedir misas e pàgallas 
6 Crego. 


2. Enviuvou un pai e quedou só cuns fillos pequenos. Pola marià ía cedo 
traballar no campo e deixaba os menifios na cama. Cando volvía à casa 
atopàbaos erguidos e vestidos. Os nenos dicíanlle que era a nai, que mo- 
rrera, quen os atendía. O pai acordou quedar agochado na casa para ver 
quen era, e viu a súa muller, achegouse a ela para agradecerlle o que facía, 
pero ela afastouse dicíndolle: cAgora víchesme, non podo tornar màis-.' 


3. Mentres estaba un neno coas ovellas no monte fíxose noite e come- 
zou a chover. Perdeuse e tifia medo do lobo e botouse a chorar. Cando 
ergueu a cabeza, viu un home cun bastón que lle dicía por onde debía ir. 
Seguiuno ata chegar preto da casa e deuse conta de que era o seu avó que 
morrera. Chamou por el, pero o avó desapareceu. 


Esta variedade de lenda de ànimas resulta aínda màis suxestiva que as ante- 
riores, pois as visións non son producidas por interese, nin polos remorsos dos 
Vvivos respecto aos mortos, senón que expresan o desexo de continuar mantendo 
a axuda dos seus familiares falecidos. E móstrannos a capacidade de suxestión da 
xente de sinxela que lle atribúe veracidade a un suceso visionario, quizais pola 
intensidade do sentimento de que as cousas sucedesen así. 

Sen dúbida, a concepción visionaria do Alén e a crenza na comunicación coas 
ànimas era tan grande na xente das vellas comunidades que, de precisaren algo 
delas, íanas buscar. E facíano, esencialmente, por dous motivos: para que lle sa- 
casen o "aire' (asombramento) que lle deixaran a un neno que non medraba ou a 
un adulto que perdía forzas ou para que lle dixesen onde gardaran os cartos que 
O vivo lles deixara en depósito. Nestes casos, unha persoa, acompafiada, ou ins- 
truída por un crego, ía requerir" a ànima à sepultura és doce da noite, chamala tres 
veces e ú terceira era cando respondía. Se era para sacar o aire, había que dicir a le- 
tanía: eSàcame o aire do morto e dàme o do vivo. Aire de morto non ten conforto, 
o do vivo é confortativo-. 

O relato que segue é dun mozo que vai buscar unha morta para recuperar uns 
cartos. Contouno unha muller de 58 anos da Gudifia (Ourense) na década dos 
anos noventa: 


Era un rapaz que gafiou trinta duros servindo. E cando tivo que ir ao Ser- 
vicio foille levar os cartos ao cura, pero este díxolle que era mellor que llos 
dera ú sefiora María. Pois se ela morría, podíalle responder deles a filla. O 
rapaz fixo o que lle dixo o crego. A sefiora María morreu e cando volveu 
do Servicio, preguntoulle à filla polos trinta duros. Ela non sabía nada 
diso. O cura aconselloulle ao rapaz que fose de noite a unha encrucillada, 


10 Un relato semellante a este, haino na antoloxía de Marifio (1995D: 94-95). 


11 Ese verbo é específico desa función, e significa ir chamar por un defunto, en ocasións, 
utilizando unha fórmula ou pregaria. 
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e cando sentise o ruído da Compafia que chamara tres veces pola sefiora 
María. A primeira noite que foi non lle respondeu. O cura mandouno ir 
de novo e volver chamar tres veces pola sefiora. Daquela, a defunta res- 
póndelle e dille que os cartos estàn ena soleira da cucifia (...Jmetidos nun 
xustillo vello-. E alí os atopou a filla. 


Estoutro, tamén da provincia de Ourense, recolleuno Antonio Fraguas (1931D: 
224), en Armeses, no concello de Maside, no primeiro terzo do século pasado. 
Aquí, ademais de dicirlle onde estàn os cartos, a ànima dille ao vivo onde està ela 
e dàlle un aviso para o tío de ambos: 


Un home délle os aforros ú unha irmà para que llos garde. A muller mo- 
rre, a0s poucos días, unha sombra persegue o irmàn adàndolle grima ao 
mirar pra elas. Un tío crego dille que vaia requerir a irmà que quizais fose 
ela que vifia acompafialo a0 mundo. Pola noite foi cos brazos en cruz ao 
camposanto para requerila. Ao pouco, o home oíu uns pasos e ve un ban- 
do de almas que pasaban rezando. Pregunta por ela e dinlle que vai atrs. 
Cando a ànima atopa o irmàn, dille que os cartos estàn nunha trabe da 
casa e, engade que ela està no inferno e non pode ver a cara de Noso Sefior, 
e que lle diga ao tío cura que como non deixe de murmurar" e cambie de 
vida, hai unha cama no inferno agardando por el. A sombra desapareceu 
e o irmàn morreu aos tres meses. 


As dúas historias son semellantes no motivo e no modus actuandi, a ànima sae 
da sepultura coa Compafia (da que falarei màis adiante) e os vivos atópana can- 
do van preguntar polos cartos que lle deixara ú defunta. Nesta, a ànima confesa 
que està no inferno, o que incumpre a doutrina da Igrexa que instituía o inferno 
como lugar do que non era posible saír. Unha figura que està presente nestoutro 
relato de ànimas, tamén da colección de Fraguas (1931: 43-44), unha variante da 
anterior cos outros motivos. A ànima dunha esposa, que se comunica cos Vivos, 
vén acompafiada do home que està condenado no inferno e non pode falar, dise: 


Días despois de morrer, un matrimonio aparece preto da súa casa, os ve- 
cifios vanos requerir cen nome de Deus, de San Pedro e de San Pablo... 
e a muller responde: sEu estou en bo lugar (suponse que no purgatorio), 
pero o meu home condenouse porque tifia pensado matarse e, agora, se 
fala, bota lume pola boca:. 


O motivo de botar lume pola boca està relacionado co da lenda da dRaposa 
do Morrazo, (Pontevedra) e do Animal de Murillaso de Padrón na provincia da 
Corufia (Fraguas 1931: 44), exemplos aos que se poden engadir màis, como o da 
Raposa facheirax, da cCadela peregrinas ou do eCabalo pantasmas do norte de 
Lugo, que a xente identifica cunha alma condenada que anda desacougada polos 
montes botando lume. Unha figura que tamén existe na tradición bretoa con- 
siderada garda das portas do Paraíso (Besançón 1996: 97-I02), na irlandesa e na 
rexión portuguesa do Algarve onde se cofiece como zA zorra berradeirao ou ade 
Odeloucaxs (Consiglieri Pedroso 1980: 204). En igrexas galegas de arte romànica 


12 Unha cantiga popular fai referencia a isto: Marmula, marmulador, / marmula de min e 
doutro / no inferno hai unha cama / para descansar un pouco-. 


13 O Algarve portugués non é un país de orixe celta. Os motivos e temas que ten na súa 
tradición oral atribuídos à cultura celta, como a lenda da alma condenada en figura de ra- 
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hai esculpidas en canzorros dos muros exteriores e en capiteis de entrada, nunca 
no interior da igrexa, figuras de cans botando lume pola boca, que estudosos da 
arte romànica adoitan describir como dragóns. Non poderían ser figuras simbóli- 
cas gardadoras do paraíso conservadas da cultura celta2 


2.2 Tamén volven os condenados 


Relacionada co antigo costume de amortallar os defuntos cun hàbito bendecido 
para impedir que vaian ao inferno, documentado desde o século XIX (Fraguas 
1931: 42), debeu xurdir a lenda do condenado que se aparece de noite en cami- 
fios e encrucilladas a un home e pídelle axuda para poder ir descansar ao inferno, 
impedido de acougar en sitio ningún. A lenda baséase en que se a un defunto que 
està en pecado mortal lle pofien un hàbito bendito (unha sotana de ser crego), 
non podería ir a0 inferno, pero tampouco ao purgatorio nin a0 ceo. De maneira 
que, no imaxinario popular (quizais tamén nas predicas dos cregos), créase a len- 
da de que andaría desacougado por camifios e encrucilladas ata desprenderse do 
húbito. E, como non podía facelo coas súas mans, buscaba un home mozo que llo 
rachase. Nesta lenda, a diferenza das anteriores, o condenado (sempre varón) non 
se considera ànima, chàmaselle fantasma', 'aparecido' ou, simplemente, 'home'. 
E tamén aquí a lóxica narrativa rompe coa do dogma católico de que as almas dos 
condenados van directamente a0 inferno. 

Esta versión de Fraguas (1931: 43), que el oíra contar na súa adolescencia en 
Loureiro de Cotobade (Pontevedra), reúne todos os motivos da lenda: 


Unha noite nunha encrucillada, un mozo atopa unha pantasma e suplí- 
calle que lle rache o hàbito. O mozo descúlpase, mais a pantasma, que era 
unha ànima, porfía en que 110 faga. O moz0 non accede e vai onda o crego 
contarlle o sucedido. O crego dàlle unha estola cun crucifixo e dille que 
non tefia medo que ninguén lle farà mal. A ànima volve à encrucillada e 
dille: -Hoxe vés preparado e tes que racharme o hàbitox. O mozo quere 
saber quen é, ela non llo quere dicir, mais logo dillo e explícalle como 
ten que facer para romperlle o hàbito. O mozo ràchallo cunha fouce e, 
de súpeto, àbrese un bocarón enorme no chan no que o morto se afunde 
no medio dunha forte labarada e fumareda e facendo un longo bruído. O 
MOZ0 Morre 20 pouco tempo porque o morto era amigo seu. 


O condenado é unha 'pantasma', aclarando que se trata dunha ànima. Como 
noutras versións, o crego dàlle uns obxectos litúrxicos a0 mozo para defenderse 
do demo, mais podería màndalle facer un círculo" e meterse dentro ou dicir unha 
oración laudatoria a Deus e contra o mal. A descrición da abertura dun enorme 
burato (bocarón) polo que sae lume e fume no momento de romperlle o hàbito ao 
condenado é moi plàstica e repítese tamén noutras versións. 


posa errante, foron levados polos poboadores do norte de Portugal na colonización do sur 
despois da expulsión dos àrabes. O nome de Odelouca é o do río que rega unha ampla zona 
do Algarve onde a lenda ten moita presenza, mais tamén existe noutros lugares do Algarve 
como nos concellos de Lagos, Silves e Monchique (Neves Casinha Nova 2012: 111). 


14 A simboloxía do círculo vén do disco solar. O sol, como creador da luz y dono da vida nas 
etapas precristiàs, no cristianismo simboliza o eterno e absoluto, Deus en definitiva, que dà 
protección. 
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Para Rodríguez López (1993: 170) esta lenda é unha esuperstición importante, 
do pobo galego, con todo, refire en castelàn unha versión que lle contaron na 
que o condenado é un usureiro que se lle aparece a un moz0 no adro da igrexa 
botando lume pola boca, que remata do mesmo xeito ca anterior: etan pronto 
fue terminado el corte, se abrió la tierra Y tragó al difunto usurero, entre llamas 
de fuego y una pestilente humareda de azufres. O cheiro a xofre, que forma parte 
da representación do inferno co lume queimando condenados, reitérase noutras 
versións da lenda. Unha recollida na provincia da Corufia (Quintàns 2006: 64-65) 
difire das demais en que o defunto non sae da sepultura, chama polo fillo desde 
a cova para que o desenterre e lle rache o hàbito: eMeu fillifio, axúdamel Se non 
me desenterras e me libras do hàbito que levo posto no podo entrar no inferno e 
estou a pasalo moi mab, dille. O mozo non o fai e vai preguntarlle ao crego, que 
lle di como debe actuar. O mozo desenterra o pai, córtalle o hàbito e veo afundirse 
na terra cheirando tamén a xofre. 

Esta lenda està clasificada como conto relixioso co tipo 760B no Index de con- 
tos folclóricos espafiois do norteamericano Ralph Boggs (1930), en cambio, non a 
rexistra Arnee-Thompson (1961), que recolle tipos dese índice na última edición 
do catàlogo de Types of International Folxtales, nin Jòrg Uther na revisión de 2004. 
Si està no Catdlogo de contos espafioles de Camarena-Chevalier (2003) que rexis- 
tra versións en varias provincias do norte peninsular (Asturias, León, Vizcaya e 
Huesca na àrea do catalàn) así como en América latina, e tamén a tefio rexistro eu 
no Catdlogo tipolóxico do conto galego (Noia 20104) coa referencia de oito versións. 


3. A (Santa) Compafia 


Nos relatos que vimos ata agora as ànimas aparecían esencialmente en solitario, 
na lenda da Compafia, en cambio, as ànimas vefien en procesión ao mundo real, 
avisando de mortes próximas. Unha procesión que tamén existe en Asturias co 
nome de Huestia (La Buena gente), na mitoloxía irlandesa, cofiecida como a hoste 
dos Sides, e en Bretafia, na representación do AnRou, o obreiro da morte (eoberour 
ar marox), aínda que neste caso sae el so recoller os defuntos. Neses países, os com- 
ponientes da Huestia e o AnRou, con diferentes procedementos, tifian a misión de 
vir buscar xente das aldeas que ía morrer e levala ao Alén ou mundo dos mortos. 

A Compafia recibe en Galicia nomes diferentes: Comparia (Santa), Compafiía, 
Procesión das ànimas, Estadea, Hoste, Visita, Visión, Acompafiamento, etc.s 

As primeiras referencias à lenda, segundo o antropólogo aragonés Lisón To- 
losana (1998: 19-20), aparecen en documentos da Inquisición dos séculos XVI e 
XVII, considerada unha superstición castigada polo tribunal espafiol desta cruel 
institución. 

Refírese tamén à Compafia o Padre Sarmiento (1973: 375)6 no século XVIII co 
nome de procesión de jans, xaira e ostea pero non a describe, só di: aDícese hacia 


15 Sobre a nomenclatura da Compafia, os axentes que participan nela, o trato que tefien, os 
modos sensoriais de vela, o espazo, o tempo e os motivos da saída dà abundante e pormeno- 
rizada información Lisón Tolosana (1998: 145-149). 


16 Catdlogo de voces y frases de la lengua gallega, 1745, folio 1631 (Sarmiento 1973: 375). Sobre 
as 'Xans' ou 'xas' pódese consultar Cuba et alii. 1999. A figura das xans (xas), nomes tirados 
de relatos da oralidade, ten diferentes interpretacións, mesmo na obra de Lisón Tolosana 
(1998). Vide os capítulos terceiro, cuarto e quinto do libro sobre a Compafia. 
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Orense fulano vio as jàns, Y es lo mismo que ver la compafia o hueste-. No século 
xix temos rexistradas varias referencias à lenda en textos de escritores, 7 viaxeiros 
e médicos. O inglés George Borrovv (1843), que viaxa por Galicia entre os anos 
1835-37 vendendo biblias, conta nas súas memorias que o guía que o acompafiaba 
de Muros à Concurbión (A Corufia) lle falara da Estadea. Foi unha tardifia, pouco 
antes de se pofier o sol, cando pasaban por un pàramo para advertilo de que era 
mellor deterse antes de anoitecer, pois se vifia a brétema podían atopar a Estadea. 
À pregunta de Borrov/ sobre que era iso, respondeulle: 


Atopei coa Estadeífia unha vez e foi nun pàramo algo semellante a este. Ía 
na compafia de varias mulleres, veu unha brétema espesa, supetamente 
un milleiro de luces brillaron na brétema sobre as nosas cabezas e houbo 
un berro salvaxe, e as mulleres caeron polo chan exclamando estadeal es- 
tadeal E eu mesmo caín polo chan a berrar, Estadeiífial A Estadea son as 
almas dos mortos que camifian sobre da brétema portando candeas nas 
mans (BOrrov 1993: 102-102). 


O médico lugués Rodríguez López (1993: 167) considera a Compafia unha das 
varias supersticións do pobo galego das que fala no seu libro e descríbea como a 
visión dunha procesión de defuntos que és doce da noite se levantan das tumbas e 
saen en ringleira atràs dun home vivo que vai cunha cruz sen poder virar a cabeza. 
Un dos defuntos leva un caldeiro con auga bendita e os demais levan luces que 
poden non ser visibles para os humanos, nese caso, a presenza da Compafia nota- 
ríase polo olor de cera ardendo. A procesión adoita rematar na porta da casa dun 
vecifio anunciando a súa morte e deixàndolle un cadaleito ou botàndolle pedras 
no tellado. O vivo que vai coa cruz só pode librarse dela se atopa alguén a quen 
darlla. E para evitalo, a persoa que atopa a Compafia debe facer algunha destas 
cousas: pofier os brazos en cruz, cruzalos no peito e dicir ecruz tefio,, ter as mans 
ocupadas, levar amuletos no peto (allos, escapularios, cornos de insectos...), dei- 
tarse no chan boca abaixo ou facer un círculo cunha cruz ou a estrela de Salomón 
e meterse dentro. Nunha breve definición, a Compafia é unha procesión formada 
por ànimas de defuntos chamadas estadeas (estàntigas, dicían os meus ancestros), 
de contido e formas imprecisas e diversas.é 

As diferentes versións que se contan da lenda da Compafia son moi variadas, 
o mesmo que sucede coas de ànimas soas. Tràtase de figuracións visionarias que a 
través da transmisión oral chegan ao imaxinario colectivo como sucesos nos que 
a xente acredita e refai ao seu gusto. 

Na Galicia de hai menos de cen anos, a xente do rural tifia terror a andar de 
noite polos camifios, non só polo ataque de lobos e ladróns, senón pola posibili- 
dade de topar a Compafia e que un home acabase collendo a cruz do vivo, ou que 
unha das ànimas lle entregase unha vela (neste caso podía ser tamén a unha mu- 


17 No conto eCometerra, de Emilia Pardo Bazàn a vella protagonista explícalles aos netos 
que é a Compafia, Rosalía Castro refírese a ela no poema 4Eu por vós e vós por outros e Ma- 
nuel Curros Enríquez, Francisco Afión e Victoriano Novo compofien longos poemas sobre 
a procesión das ànimas. 


18 Antonio Fraguas (1990: 54) di algo moi curioso sobre os componientes da Compadia: 4Es 
creencia general de que los que van en la Compafia solo van en espíritu, su cuerpo queda en 
cama y aun cuando lo llamen no responde. Todos los componentes tienen que guardar ri- 
guroso secreto-. Segundo isto, parece que se cría que non eran mortos, senón que se trataba 
dos espíritos de xente viva. 
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ller), que era en realidade un óso, e que significaba que a súa morte estaba próxi- 
ma. Nese caso, di Vicente Risco (1962: 425-428), o individuo eponse fraco, mírra- 
se, perde a cor, síntese mal, anda tristeiro e amorrifiado, quéixase de cansazo, que 
non pode consigo. Ponse marelo como a cera, ccor de defunto- e, moitas veces, 
non tarda en morrer,, e dà unha versión da Compafia semellante à de Rodríguez 
López: 
De noite, os defuntos érguense nas tombas e axúntanse na eirexa parro- 
quial (...J o primeiro que se levanta é o que leva màis tempo enterrado, 
iste chama polos demais: dLevantaivos, defuntos, e saí todos xuntosl:. Ó 
dar as doce saen pola porta principal levando a cruz procesional e a cal- 
deireta de auga benta co hisopo. Asegún a versión màis constante, a Cruz 
tena que levar unha persoa viva. Algunhas veces din que ten que ser un 
home, se o santo patrón da parroquia é varón (...Je unha muller se é san- 
ta (...J. Unhas veces, o mesmo que leva a cruz, leva a caldeira, outras vai 
outro coela ou coa campaífia, ou co escano. O que leva a cruz non pode 
mirar pra tras nin sabe-lo que pasa. Recibe os mandados sen que il saiba 
como. O que unha vez recibiu a cruz fica obrigado a levala todas as noites. 
Ben estea nun lugar ou noutro, chega a hora e ten que deixar todo e mar- 
char é eirexa colle-la cruz. Unhas veces sinte que o chaman os defuntos, 
outras, sen que o chamen, empeza a sentir un desacougo, un formiguexo 
que non o deixa parar ata que vai cumpri-la obriga.9 


O etnógrafo ourensan délle a caracterización de Santa ú Compafia e sinala que 
é unha crenza sobre o poder que tefien as almas do purgatorio de saír a penar os 
pecados, ademais de avisar da proximidade dunha morte. Atribúelle à lenda unha 
orixe cristià, negando a posibilidade dun mito celta. E esa idea, estendida polo 
mundo rural galego, foi tolerada pola Igrexa católica. 

Son menos comúns as versións da lenda recollidas na illa de Ons por Alonso 
Romero (1981: 285-307). A que transcribo é dunha muller de 67 anos que asegura 
que a Compafia se ve moitas veces na illa e que ad gusto mirar pra elav: 


A Compafia hai que vixiala de noite. Pola lus xa se conoce. A lus é encar- 
nada coma o lume. Ela vén alta de todo, enriba de todo o mundo. Esa 
lumbrera é a Compafia. Dà un alumbrado que se mira como agora o día, 
mírase a illa en claro como agora o día, míranse os toxos, o monte, millor 
ca o que se mira agora. E despois desta lus vén outra pero màis pequena e 
baixifia, é unha lus branca, e despois vén todo o Acompafiamento. Vén 
xente de toda clase: pequena, grande, nenifios pequerrechifios, cans... 
Van vestidos coma nós. Míranse andar pola beira do mar na plaia de Me- 
lide. Van caladifios e moitos portan a caixa de defuntos, e detràs del sigue 
outra lus branca. E a Compafia deixa a caixa diante da casa onde vai mo- 
rrer alguén. Aquí na illa mírase o Acompafiamento moitas veces. 


Como sucede noutras versións, a procesión chega precedida pola luz, mais a 
diferenza està na pormenorizada descrición dos cambios de luminosidade a me- 
dida que a procesión descende desde o aire à terra. A Compafia sae dun lugar escu- 
ro e nebuloso, pero a luz é moi clara cencarnada coma o lume, e logo ponse bran- 


19 eDin que aínda algúns que estaban en Castela, na sega, ou ocupados noutra cousa, vifian 


dalà todas as noites colle-la cruz:. Se a persoa da cruz estaba entre un grupo, ninguén se 
daba conta de que marchara. 
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ca. As estadeas visten como xente viva e, curiosamente, na Compafia van nenos 
de distintas idades e as estadeas levan varios cadaleitos que van deixando na porta 
da xente que vai morrer. 

Non estrafia a insistencia da informante na realidade dos feitos, o que estrafia 
é a maneira de narrar a súa visión da Compafia. Està tan compracida na súa con- 
templación que semella unha visión epifànica, provocando no investigador este 
comentario: eY lo decía con tal convencimiento que era imposible no creerla, 
(Alonso 1981: 286-87). 

Un irmún da informante anterior dà unha versión menos elaborada da Com- 
pafia, el oe a chegada da procesión polo titilar das campaífias e non pola luz que 
irradia: 

Unha vez un home iba prà súa casa, alà pra o Centulo"P e sinteu tocar as 
campanillas. Era a Compafia e non fixo caso, e veu andar así un pouco 
pra diante e topou unha caixa de defuntos. Estaban tocando campanillas 
arredor da caixa e había moito xentío arredor. Un fulano da Compafia 
díxolle que por alí non se podía pasar. Entón tuvo que dar a volta e de alí 
ós tres días morreu a muller que vivía na casa. Morreu al librar." E xa non 
librou, morreu ela e mais o fillo (Alonso 1981: 291). 


As versións que seguen fóronme referidas en 1998 en Baiona (Pontevedra) e 
en Vilar de Banzas, no concello da Serra de Outes (A Corufia), neste mesmo ano 
2019, por dúas anciàs, de 105 anos e de 98 anos. A de Baiona relata a aparición da 
Compafia como un suceso que lle contaron: 


Indo para alà à Ghuardia de colle-lo arghaso, de ghafiar unha peseta por- 
que non había onde ghafiar para comer, resulta que chegharon à mità 
dun camifio e encontraron unha xente que vifia con luses, de alí arriba, 
con velas. As mulleres ían unhas diante doutras, ou outras así Ó par, ou 
como fora... Pero aquí adiante díxolle a aquelas almas, que disque eran al- 
mas do outro mundo que penaban porque non había muitas misas, non 
había quen resara, e esas cousas. Entonses díxolle aquí adiante, díxolle: 
Por causa túa, por causa túa, eu que ía diante, que era a primeira que me 
iba salvar, tefio que quedar atràs-. Pra lle avisar a aquelas mulleres que 
iban falando, iban disindo así cousas... E perderon a Compafia, que lle 
chamaban a Compafia. E ela, que quedaba ahora de última: cAhora por 
causa vosa tefio, que... Eu que me iba salvar, tefio que ir atràs e quedo de 
última. Sàlvanse as que van diante i eu quedo así,. Ela seghiu penando 
entonses. Despois foi cando se descubriu que eran as ànimas que anda- 
ban penando, que había toque de orasión, de mafiàn tocaban à orasión, 
resaban. Pero había xente tan abandonada que non resaba. 


Non se nomea o suxeito da acción, a ancià inicia o relato co xerundio cindo 
pra a Guarda, vender o argazo (algas) e pon o verbo en terceira persoa de plural 
((chegaron', 'encontraron'), polo que se refire a un grupo de mulleres entre as que 
non estaba ela. A informante comenta que na Compafia ía exente que vifia con 
luces de alí arriba, con velas,. E ao dicir calí arriba, sinalaba o mar cara és illas 


20 O lugar de onde baixa a Compafia que vén da aldea de Noalla, próxima ao Grove (Pon- 
tevedra). 


21 'Parir", dar a luz'. 
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Cíes, de onde ao amencer chega a brétema marifia cando hai borrascas. A pro- 
cedencia da Compafia dunha illa relaciona o relato cos referidos en Ons e coa 
posibilidade da súa base celta. A luz tamén aquí ecumpre unha función dobre: é o 
aviso da chegada da Compafia, màrcalle a ruta que vai seguir e ilumina o escena- 
riOs (Alonso 1981: 287). No relato da sefiora de Baiona parece que só van estadeas 
con velas, non se fala de cruz nin doutros obxectos litúrxicos que van noutras 
versións. Unha das estadea protesta por perder a dianteira falando coas mulleres 
que van à Guarda, dando a entender que as que van nos primeiros lugares son as 
primeiras en saír do purgatorio. E a narradora conclúe que as almas saen a penar 
porque non se reza abondo por elas, deixando de manifesto a mestura de referen- 
cias à cultura celta e à fe católica. 

A muller de Outes insistía en que ela nunca vira a Compafia porque, dicía, só 
certas persoas podían vela, que cofiecía o caso duns mozos que se atoparan con 
ela que se contaba na aldea de Vilar: 


Dous mozos ían unha noite neboenta por un camifio. Un oe unha espe- 
cie de murmurio xordo fa sefiora reproduce o son como bisbexando/ e ve 
luces ao lonxe que se achegan entre a néboa como flotando sobre o ca- 
mifio. dÉ a Companiab., dille a0 amigo. Pero el non ve nada por màis que 
o intenta. O que a està vendo, màndalle que pofia un pé enriba dun seu 
mirando de fronte onde el lle di. Faino e acabou vendo vir a Compafia. 


Este texto mostra a vitalidade da crenza de que só algunhas persoas tefien a 
capacidade de ver a Compafia e como se facía para poder vela da que fala Antonio 
Fraguas (1973: 102). Quen, a diferenza da sefiora que non cofiece a razón de que 
iso suceda así, o etnógrafo sabe que só poden ver a Compafia as persoas que reci- 
biron os Santos 6leos e, de non recibilos, quen queira vela no momento que pasa 
debe descalzarse e pofier o pé dereito sobre o de quen a està vendo. 

Son moitas as versións rexistradas desta lenda, relatos diferentes creados pola 
mente humana na escuridade dos claro-escuros e nun espazo xeogràfico que pro- 
picia o misterio. Nunhas, a Compafia vén de lonxe luminosa e etérea saíndo da 
brétema, en silencio ou detectada polo murmurio dos rezos e da campaífia, mais 
sen achegarse a xente. E, noutras, as estadeas saen pola noite das tumbas e andan 
por camifios da parroquia levando unha cruz (estandarte), un caldeiro de auga 
bendita e velas acesas ou un farol avisando da morte dun vecifio e achegàndose 
ú xente que atopan para darlle a cruz ou unha vela. E, sen ter feita unha anàlise 
comparativa entre as versións que cofiezo, creo que a diferenza entre a percepción 
sensorial de ver a Campafia dunha maneira ou doutra pode estar en relación coa 
amplitude de visión do mar fronte ú falta de perspectiva da vexetación dos cami- 
fos do interior." 


4. Por que chamamos lendas és crezas nas ànimas 


Como se sabe, o termo lenda nace na Idade Media para denominar relatos sobre 
a vida de santos, santas 3 e de personaxes que viviron feitos sobrenaturais ou heroi- 


22 Lison Tolosana (1998) presenta e analiza un número grande de relatos orais mais non 
estuda a variante do lugar de orixe dos informantes en relación ao tipo de versión contada. 


23 O termo procede da obra Legenda Aurea do frade dominico Jacobus de la Voragine, no 


século XIII procedente do participio de futuro do verbo latino legere, zo que se debe ler-. È 
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cos. Mais, baseàndose na veracidade dos feitos que a xente das comunidades rurais 
lle daba à lenda, desde fins do século XIX, os folcloristas definiron a lenda fronte ao 
conto, caracterizado por ser un relato irreal, de ficción, e, polo tanto, a lenda sería 
un relato contado como un suceso real. Porén, no àmbito da oralidade, as historias 
non se someten a normas teóricas de xénero nin a denominacións literarias, Son as 
e os informantes quen lles dan nome ao que contan seguindo a tradición. E, aín- 
da que os (as) folcloristas adoitan respectar a concepción popular dos etnotextos, a 
teoría pode coincidir ou non coa oralidade, dado que os nomes son con frecuencia 
"estados' en los que vive y se trasmite una narración, ms que un aspecto sustancial 
a la mismaz, como di Díaz de Viana (2008: 25). Para quen traballamos na narrativa 
oral non é infrecuente escoitar un conto folclórico como lenda, e viceversa, e así O 
expresa a folclorista Nicole Belmont (1982: 219): 


Dans ce jeu, dans ce va-et-vient entre croyance et réalité, entre imagi- 
naire et réel, la légende se forme et se transforme, vit d'une vie qui lui est 
propre, se transmet (selon des lois qui ne sont sans doute pas tout à fait 
celles de la transmission du conte, dont le statut est plus univoque), Sans 
doute, meurt-elle lorsque disparait la croyance génératrice qui lui avait 
donné naissance et lui fournissait impulsion et dynamisme. 


Insistindo na mesma idea, Josiane Bru (2010: 5) fala da 'porosidade' que se 
produce na oralidade entre os xéneros narrativos: 


Associant un épisode introductif d'un bon nombre de contes et le e style 
x Ou le ton de la légende (implication du narrateur et localisation précise), 
le récit fondé sur la croyance au surnaturel témoigne que la porosité des 
mondes si présente dans le conte merveilleux est une réalité dans les re- 
présentations populaires. 


Eu mesma tefio a experiencia de escoitar contos, aos que as (Os) informantes 
se referían como sucesos, pofiéndose eles como suxeitos ou dicindo: Bueno, isto 
pasoulle à irmà da mifia avoa-, co que lle vou contar non é conto, sucedeu aquí, 
no alto do monte...x ou algo semellante. Os nosos antepasados crían e convivían 
co múxico como algo natural no àmbito cotiàn. E, firmes crentes na posibilidade 
da presenza das ànimas no seu mundo, non dubidaban da veracidade deses rela- 
tos por fantàsticos que nos parezan. O seu discurso construíase con retórica de 
convicción sobre a verdade dos feitos, para mostrar que non son contos. 

Lenda e crenza son termos vàlidos para denominar este tipo de historias fan- 
tàsticas protagonizadas por xente que cre na posibilidade de comunicarse cunha 
ànima do Alén. Ambos conceptos vefien ser sinónimos para denominar relatos 
contados como experiencia vivida, da propia narradora (narrador) ou por algún 
achegado. E, desde o século XIX, etnógrafos e folcloristas danlle unha ou outra de- 
nominación. O folclorista sueco Carl VVillelm von Sydovv (1879-1952), Cuxa obra 
descofiezo, propón o uso dun tercer nome tirado do imperativo latino memora- 
te' para denominar este tipo de relatos que non parece ter callado. 


unha colectànea de vidas de santos ou haxiografías, no título grego. 
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5. Coda 


Na definición de Martos Núfiez (1997: IY1) as lendas eson la expresión del imagi- 
nario de unha comunidad, la radiografia —en el sentido de mostrar el "interior a 
través de palabras, imàgenes, ritos...—. E que son se non as nosas historias so- 
bre a volta das ànimas2 Non podemos pofier en dúbida de que, chamémoslles 
crenzas ou mitos, as historias dos mortos representan a expresión do imaxinario 
colectivo ante o misterio da morte. Tampouco podemos dubidar de que, malia o 
que nós pensemos sobre estas historias, a xente do rural contounas sempre como 
sucesos, non como contos fantústicos. E hai màis dun século que Le Braz e Paul 
Sébillot": consideraron lendas etnotextos bretóns semellantes aos nosos de àni- 
mas, Como fixo o folclorista noruegués Reidar T. Christiansen (1958) inserindo 
as lendas de ànimas na serie 4000-4050 dLegends of the Human Soul, of Ghosts 
and Revenants, do seu catàlogo The Migratory Legends. Así pois, compre darlles 
o nome de lenda, que xa utilizaran os etnógrafos galegos Jesús Taboada Chivite 
e Antonio Fraguas alternando con crenza, aos relatos de ànimas. E a este tipo de 
lendas poderíase engadir o adxectivo 'míticas'", como propón Pinto-Correia (1993: 
67) diferenciàndoas así doutros tipos. 

Son demasiadas as lendas galegas sobre defuntos e ànimas para poder tratalas 
todas, algunhas de gran difusión como a misa nocturna ou a viaxe das ànimas a 
San Andrés de Teixido. Nun novo artigo volverei sobre esas e outras. 
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RESUMO 

O concelho de Reguengos de Monsaraz (Alentejo-Portugal) apresenta um vasto e rico pa- 
trimónio cultural e imaterial. As lendas da tradiçdo oral sdo um exemplo que integra 
este património e pouca atençdo tém merecido nos estudos sobre a cultura deste concelho 
alentejano. Assim, o presente artigo pretende dar a conhecer uma recolha de um conjun- 
to de lendas da tradiçdo oral de Reguengos de Monsaraz, bem como os temas e os motivos 
que as inserem no panorama das lendas tradicionais portuguesas. Igualmente, deseja 
contribuir para um conhecimento mais alargado das lendas da tradiçdo oral portuguesa, 
para uma reflexdo sobre a presença do elemento sobrenatural no corpus apresentado e 
sobre a importància do corpus, enquanto património cultural imaterial. 


PALAVRAS-CHAVE 
Lendas, tradiçào, oral, Reguengos de Monsaraz, sobrenatural 


ABSTRACT 

The municipality of Reguengos de Monsaraz (Alentejo-Portugal) has a vast and rich 
intangible cultural heritage. The legends from the oral tradition are an example of this 
heritage and have received little attention in studies on the culture of the Alentejo region. 
This article therefore presents a set of legends from the oral tradition of Reguengos de 
Monsaraz and examines the themes and motifs that qualif,, them as traditional 
Portuguese legends. It also intends to expand current Rnovvledge of the legends of the 
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Portuguese oral tradition, to reflect on the presence of supernatural elements in the corpus 
presented and to highlight the importance of the corpus as intangible cultural heritage. 


REYVVORDS 
Legends, tradition, oral, Reguengos de Monsaraz, supernatural 


RESUM 

El municipi de Reguengos de Monsaraz (Alentejo-Portugal) té un vast i ric patrimoni cul- 
tural i immaterial. Les llegendes de tradició oral són un exemple que integra aquest pa- 
trimoni i que han merescut poca atenció en els estudis sobre la cultura d'aquest municipi 
d'Alentejo. Per això, aquest article pretén presentar un recull d'un conjunt de llegendes de 
la tradició oral de Reguengos de Monsaraz, així com els temes i motius que els insereixen 
en el panorama de les llegendes tradicionals portugueses. Així mateix, es vol contribuir 
a un coneixement més ampli de les llegendes de la tradició oral portuguesa, a fer una 
reflexió sobre la presència de Velement sobrenatural al corpus presentat i a remarcar la 
importància del corpus com a patrimoni cultural immaterial. 


PARAULES CLAU 
Llegendes, tradició, oral, Reguengos de Monsaraz, sobrenatural 


REBUT: 30/03/2019 l ACCEPTAT: 29/08/2019 


dReguengos de Monsaraz, terra de seres encantados que se revelam em noites de luar, 


1.Introduçào' 


No 'início do século XX, o poema Reguengoso, de J. Frederico Brito, publicado no 
semanàrio O Guadiana, apresentava, em alguns dos seus versos, a entào vila de 
Reguengos de Monsaraz como aTerra de contos de fadas/ De moiras enfeitiçadas/ 
Que andam bailando ao luaro (VV. 2-3) (Brito 1927: 1), revelando a presença de 
elementos de natureza fantàstica associados à sua identidade cultural, introduzi- 
da com a expressào aTerra dex (V.I), e a sua vocaçào para O ato de narrar, relatar, 
contar (Terra de contos-). O poema prossegue, depois, com a continuaçào do re- 
trato identitàrio da localidade alentejana, com o apontamento de traços ligados à 
paisagem envolvente, aos habitantes e ao cante alentejano, por exemplo, para ser, 
finalmente, rematado com os versos com que havia começado: dE enquanto Re- 
guengos dorme,/ Anda o vento p'las quebradas,/ Co'as moiras enfeitiçadas/ Que 
andam bailando ao luars (Brito 1927: I). 

Se evocamos aqui os versos de J. Frederico Brito é porque desejamos sublinhar, 
à sua semelhança, um dos traços identitàrios da cultura reguenguense, a existèn- 
cia de lendas que tèm circulado, por via oral, de geraçào em geraçào (as emoiras 
enfeitiçadas/ Que andam bailando ao luar,). Assim, o nosso principal objetivo é 
apresentar e dar a conhecer um conjunto de lendas tradicionais que recolhemos 
junto da comunidade do concelho de Reguengos de Monsaraz (distrito de Évora/ 
Alentejo — Portugal) e que se enquadram no universo temàtico das lendas da tradi- 
Ç30 oral portuguesa, encontrando também paralelo noutros locais, como a Galiza 
e diversos países europeus, o Brasil e os países hispano-americanos. Apresentamos 
O 4COrpuSx da recolha, em anexo. 

Para o reconhecimento deste enquadramento, sempre que possível, remete- 
remos, em nota de rodapé, para a correspondència com o Arquivo Portuguès de 
Lendas cuja sigla usada é APL.2 Esta relaçào de correspondència é importante para 
se perceber, de forma similar, a difusào, a conservaçào e a vitalidade do ccorpuss 
recolhido. Aliés, a consulta do APL permitiu-nos perceber que, neste arquivo, nào 
se encontra o registo de quaisquer lendas recolhidas no concelho de Reguengos 
de Monsaraz, relacionadas a nível temàtico com o ecorpus, que recolhemos. 
Também nào encontràmos no ADLOT (Arquivo Digital da Literatura Oral Tradi- 
cional) lendas recolhidas no concelho em evidència. Resultado idèntico obtive- 
mos com a consulta do Catdlogo dos Contos Tradicionais Portugueses, de Cardigos e 
Correia, visto que contos e lendas podem partilhar alguns temas e motivos e ape- 
sar de haver, nesta obra, a presença de doze contos recolhidos em Reguengos de 
Monsaraz. Contudo, no APL, verificàmos a presença de algumas lendas recolhi- 
das em localidades do distrito de Évora (Estremoz, Glória, Luz, Nossa Senhora do 


1 Artigo elaborado no àmbito de CLEPUL/Grupo de Tradiçóòes Populares Portuguesas Profes- 
sor Manuel Viegas Guerreiro Faculdade de Letras da Universidade de Lisboa. 


2 O Arquivo Portugués de Lendas é um projeto da responsabilidade do Centro Ataíde Olivei- 
ra da Universidade do Algarve, desenvolvido pelos investigadores Isabel Cardigos dos Reis e 
Paulo Correia. Està disponível em linha em chttp://vvvvv.lendarium.org/5. 


3 O ADLOT é um projeto desenvolvido no Centro de Tradiçóes Populares Portuguesas Pro- 
fessor Manual Viegas Guerreiro, atual Grupo de Investigaçào de Tradiçóes Populares Por- 
tuguesas Professor Manual Viegas Guerreiro, integrado no CLEPUL - Faculdade de Letras, 
da Universidade de Lisboa. Foi financiado pela Fundaçào para a Ciència e Tecnologia de 
Portugal e teve a direçào científica do Professor Joào David Pinto-Correia. Està disponivel 
em linha em chttp://vvvvvy.adlot.fl.ul.pt/s. 
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Bispo, Oriola, Portel, S. Bento do Cortiço, Santa Vitória do Ameixial, S. Sebastiào 
da Giesteira, Vila Viçosa), as quais tratam alguns dos temas e motivos-temàticos 
em destaque (lobisomens, mouras, cobras encantadas, tesouros encantados e te- 
souros escondidos), no ponto 3 deste trabalho. 

A existència de elementos ou entes sobrenaturais no 4corpusx, a nosso Ver, 
fà-lo receber a classificaçào de Lendas de Forças e Seres Sobrenaturais, nomencla- 
tura usada pelo ADLOT e da responsabilidade de Cidraes, por mostrar a natureza 
dos principais intervenientes na açào. A investigadora explicita a sua nomencla- 
tura: 


O medo do desconhecido e a necessidade de explicar fenómenos incom- 
preensíveis dominaram desde sempre a imaginaçào dos homens. Neles 
enraízam o sentimento religioso e a crença em divindades temidas ou 
tidas como protectoras, mas também a crença numa grande diversidade 
de seres e forças sobrenaturais —monstros, gigantes, diabos, fantasmas, 
sereias, mouras encantadas, etc. (Cidraes 2013: 2). 


Esta posiçào sobre a presença do elemento sobrenatural nas lendas vai ao en- 
contro da perspetiva de Casinha Nova, apresentada no seu estudo sobre as lendas 
do sobrenatural da regiào algarvia: 


Neste estudo, consideramos lenda todo e qualquer relato de apariçdo de 
uma entidade mítica ou religiosa, ou de qualquer efeito considerado so- 
brenatural (inclusivamente, um desaparecimento inexplicàvel e, de alguma 
forma, relacionado com alguma entidade), causado por uma apariçdo, ou 
atribuído a uma pessoa ou a um objecto (por exemplo, um milagre), que 
apresente uma estrutura narrativa completa (Casinha Nova 2012: 31-32). 


Durante o trabalho de campo, observàmos que as lendas ainda estào presentes 
na memória dos mais velhos e aguardam um ouvido atento que as valorize e as 
registe, porque fazem parte da memória coletiva de uma comunidade. Neste sen- 
tido, o trabalho de recolha torna-se relevante e necessàrio em defesa e preservaçào 
da memória e de um património cultural imaterial. Para Vasconcelos, este é um 
trabalho urgente, uma luta contra o tempo (Vasconcelos 1994: 338). 

Tal como a recolha, a transcriçào do material recolhido é importante para ga- 
rantir a perpetuaçào, divulgaçào e estudo das composiçóes orais, em que o registo 
escrito é a lembrança ou a memória: 


O texto escrito é a recordaçào, o reflexo gràfico de uma existència viva. A 
fixaçào por escrito de textos orais, de qualquer forma, nào significa ne- 
cessariamente o seu fim, nem os marginaliza. Pode mesmo verificar-se 
um equilíbrio saudàvel: o oral escreve-se, o escrito torna-se uma imagem 
do oral, sem que se perca completamente a autoridade da voz (Nogueira 
2000: 44). 


Desta forma, o texto escrito chegarà mais facilmente a um público interessado 
nestas matérias. Feita a transcriçào, torna-se mais fàcil a seleçào e classificaçào das 
composiçóes. 
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2. Critérios de recolha, de transcriçào, de seleçào e de classificaçào 


Sobre a recolha, julgamos ser importante referir que se realizou, mediante uma 
entrevista, no meio ambiente dos informantes, quase sempre em suas casas. As 
entrevistas foram gravadas em formato àudio-vídeo, para que a sua transcriçào 
fosse o mais fidedigna possível. Durante a transcriçào do material recolhido, pro- 
curàmos respeitar as particularidades linguísticas da pronúncia local, vulgaris- 
mos e erros de gramàtica (Serrano 1986: 41), mantendo as marcas da oralidade. 
Seguimos a recomendaçào de Viegas Guerreiro: dEscreva os sons com a fidelidade 
que puder, mesmo que o alfabeto nào seja fonéticos (Guerreiro 1982: 15). Con- 
servàmos também os títulos das lendas tal como foram apresentados pelos infor- 
mantes e 0 vocabulàrio local ou regional. Deixàmos, ainda, espaços em branco, 
assinalados com reticèncias entre parènteses retos, no lugar das passagens ou pa- 
lavras incompreensiveis e das hesitaçóes ou falhas de memória do informante. 
Na nossa ótica, é necessàrio o respeito pelo enunciado oral, sem preconceitos de 
índole erudita, para que se possa manter autèntico e genuíno. 

Feita a transcriçào dos textos, numeràmos as vàrias composiçóes recolhidas e 
identificàmos as vàrias versóes da mesma lenda com uma letra minúscula, junto 
à numeraçào, porque os textos orais tradicionais nào sào fixos e, por isso, tém 
vàrias realizaçóes, com as suas versóes e variantes. Entendemos aqui os conceitos 
de versào e de variante, segundo a perspetiva de Catalàn, a propósito do romance 
da tradiçào oral, segundo a qual a versào é ecada uma de las recitaciones de un 
romance recogidas de la tradición oral. e a variante corresponde ao motivo en- 
quanto cada duno de los elementos variables de una versión a outra que se dan en 
una narración romancística- (Catalàn 1997: 1—2). Com efeito, uma vez que a cir- 
culaçào e a transmissàdo das narrativas se fizeram por via oral, é comum que, além 
da aproximaçào, haja algum afastamento entre as vàrias versóes, com alteraçào e/ 
ou perda de informaçào: 


Sendo a tradiçào oral a fonte de registo e preservaçào deste género de nar- 
raçdes, nada é mais compreensivel do que a diluiçào sucessiva da compo- 
nente real que as sustenta, dando espaço à imaginaçào popular, que as vai 
moldando, quantas vezes, à medida das 'convenièncias' de cada povo, de 
cada geraçào (Parafita 2010: 18). 


Os informantes foram devidamente identificados com o nome, idade, profis- 
sd0, grau de escolaridade, naturalidade e residència. Foi feita, ainda, a indicaçào 
da data e local de recolha. Estes dados acompanham cada versào. Sobre a impor- 
tància do registo desta informaçào, Parafita afirmou que duma lenda é uma espé- 
cie de foral, atribuído pela cosmogonia a uma comunidade, (...J tal como nào se 
pode alterar um foral (...J o mesmo cuidado hà que haver com alguns dos textos 
mais ancestrais da tradiçào oral que compóem o nosso património imateriab (Pa- 
rafita 2010: 21). Deve, assim, haver sempre o cuidado de identificaçào das fontes 
das lendas, para autenticar a sua proveniència." 


4 Diversos investigadores tém chamado a atençào para a importància do registo das infor- 
maçóes pessoais dos informantes, por exemplo, Diogo (2015: 40-41), Fonseca dos Santos 
(1995: 184), Lopez Serrano (1986: 41-42) e Viegas Guerreiro (1982: 15). Lopez Serrano su- 
blinha a possibilidade de se conhecer melhor a transmissào, a difusào e os meios sociais de 
fixaçào da literatura tradicional, através deste registo (Serrano 1986: 42). 
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Alguns destes etextos ancestrais da tradiçào oral. dào expressào ao patrimó- 
nio cultural imaterial do concelho de Reguengos de Monsaraz. As lendas da 
tradiçào oral recolhidas apresentam uma narrativa breve, estruturada de forma 
simples, sobre um facto localizado no tempo e no espaço (enalgum tempo: e nal- 
gum lugaro —o passado é remoto e o espaço é reconhecido). Sào consideradas pela 
comunidade como um relato que oferece a possibilidade de apresentar persona- 
lidades históricas, entes sobrenaturais, encantamentos, entre outros, e explicar 
acontecimentos tidos como reais, em lugares muito concretos, cujo universo de 
representaçào do mundo tem, com frequència, uma natureza fantàstica, incluin- 
do a transformaçào (por exemplo, o lobisomem). Estas características distinguem 
a lenda do conto tradicional, assente em ficçào, com a presença do elemento ma- 
ravilhoso, e esem tempo, e esem lugar, (com tempo indeterminado e espaço in- 
definido), iniciado e finalizado, diversas vezes, com uma expressào formulística 
(Era uma vezo e eNaquele tempo, sào algumas expressóes usadas, no início do 
conto). Na sua proposta de classificaçào dos géneros da Literatura Oral Tradicio- 
nal, Pinto-Correia classificou a lenda como um género pertencente ao modo nar- 
rativo-dramàtico (com um registo quase sempre em prosa de cacçóes completas 
ou pequenos episódios narrativos, sempre completados pelo diàlogo-), inserida 
num subconjunto denominado de ccomposiçóes explicativo-exemplares, (apor 
elas, a comunidade pretende explicar aspectos nào suficientemente esclarecidos 
pela razà0, para o que adoptam 'relatos' que sào considerados ou 'reais' ou acei- 
tes como 'verosímeis'x), por sua vez, para o investigador, o lugar do conto é no 
subconjunto das ecomposiçóes registadoras-elementaresx, que eregistam casos 
vàrios de experiència humana Í...), dotados de significaçào elementar, (Pinto- 
Correia 1993: 67-68). 

eDiziam essas coisaso, 4E olhe isso pode ser tudo conversas, mas eu acreditoo, 
cestas parece que eram verdades, que a minha màe contava,, estas afirmaçóes 
proferidas pelos informantes trazem até nós a crença nas lendas como narrativas 
com efundo de verdades, a crença de que determinado facto aconteceu hà muito 
tempo num determinado lugar. De facto, ao longo do tempo, os vàrios especia- 
listas téèm reconhecido estes traços definitórios das lendas. Para Braga, as lendas 
populares dtèm quase sempre um fundo de realidade modificado pelas impres- 
sóes subjectivas, e com a acçào do tempo, à medida que o facto deixa de ser com- 
preendido ou conhecido, é também alterado no sentido da plausibilidades (Braga 
1994: 316). Por sua vez, Parafita define a lenda como cum relato transmitido por 
tradiçào oral de factos ou acontecimentos encarados como tendo um fundo de 
verdade, pelo que sào objecto de crença pelas comunidades a que respeitam. (...), 
faborda/j temàticas reais e localizadas no espaço e/ou tempo, podendo embora 
incorporar elementos inventados e fantasiados- (Parafita 2010: 18). Finalmente, 
Cidraes sintetiza a definiçào de lenda da seguinte forma: A lenda é uma narrativa 
breve, em que sào narrados acontecimentos extraordinàrios, apresentados como 
verdadeiros ou verosímeis e situados no espaço e no tempo: (Cidraes 2013: I). 
Posteriormente, a investigadora retoma e dé enfase a um conjunto de paràmetros 
tidos como consensuais na apresentaçào dos traços identificadores da lenda: 
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a estrutura curta e fragmentària da narrativa, a ausència de fórmulas de 
enquadramento da narraçào, o registo pessimista, a dupla origem popu- 
lar/oral ou erudita/escrita, a coexistència da transmissào oral, jà nà0 no 
seio da família, mas em grupos reunidos em ocasióes de convívio, com a 
transmissào escrita, nas Suas vàrias modalidades (...J durante séculos de 
larga difusào popular (Cidraes 2014: 9). 


As últimas definiçóes estào de acordo e contéèm as palavras-chave na definiçào 
da lenda, enquanto género narrativo da literatura oral tradicional: relato/narrati- 
va, factos, verdade, espaço, tempo e fantéstico. 

Contudo, observamos o seguinte no ecorpus-s: algumas das versóes sà0 bas- 
tante fragmentàrias, a0 ponto de perderem alguns dos elementos do esquema ac- 
tancial de uma narrativa, como o diélogo, por exemplo. Referimo-nos, sobretudo, 
às lendas no I, 2, 3, 4, 5, 6 e 12. Em virtude da sua reduzida estrutura textual, guar- 
dam relatos (mais próximos do texto noticioso ou informativo) que vemos como 
vestígios de narrativas antigas mais extensas e dotadas de maior complexidade, 
chegando até nós através de informantes mais velhos que nelas reconhecem 
um elemento identitàrio da sua comunidade. Estas versóes, muito breves e sem 
uma estrutura narrativo-dramàtica, com um ecaràcter episódico- (Casinha Nova 
2012: 35), tém sido denominadas de cepisódio lendàriox (Casinha Nova 2012: 32), 
cencantamentoss (Oliveira 1994: 44) e de arumoress ou 4cacosx (Frazào, Morais 
2009: 7). 


3. O corpus de lendas da tradiçào oral de Reguengos de Monsaraz: 
temas e motivos 


As lendas que recolhemos, no concelho de Reguengos de Monsaraz, abrem espaço 
para a voz da memória da comunidade reguenguense, a voz de quem transportou, 
do passado até ao presente, vàrios temas das lendas portuguesas, sem prejuízo 
total do fio narrativo da memória. É esta voz, ouvida a0 longo de geraçóes, que se 
quer agora materializada na escrita, com a recolha e respetiva transcriçào, numa 
espécie de escrita da oralidade. 

Atràs observàmos que a localidade de Reguengos de Monsaraz aparece no uni- 
verso poético como aterra de conto de fadas/ De mouras enfeitiçadaso, dançando 
ao luar, ora afadas, e amouras, sà0 entes sobrenaturais do imaginàrio popular, 
dotados de vida e movimento. Estes revelam-se à noite, ao dluar,, momento pro- 
pício para a sua revelaçào ao humano, quase sempre, preso a um sentimento te- 
cido de um misto de medo e de atraçào. Hoje, quase um século passado após a 
publicaçào do poema aReguengos-, jà (ou ainda) nào encontràmos, exatamen- 
te, a figura da moura encantada na memória dos reguenguenses. As lendas que 
recolhemos nào nos falam de edmouras encantadass, (com exceçào de um título 
atribuído pela informante à lenda no 2, eA cadeirinha da cobra de mourax), de- 
nominaçào muito comum, falam-nos de um seu correspondente no imaginàrio 
popular, a cobra. Em algumas zonas do país, hà o uso dos termos cBichas-mouras, 
e aMouras-serpentes-. No Alentejo, hà a preferència pelo epíteto eCobra encan- 
tada: (Lopes 2003: 5). 

A escolha da cobra relaciona-se com vàrios simbolismos: 
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O simbolismo da fertilidade (...J pelo grandioso espectàculo que oferece 
quando irrompe das covas, no dealbar da Primavera, igualmente, por 
nele hibernar, relaciona-se com o mundo subterràneo, o mundo gerador 
de tesouros preciosos (...), é também símbolo de regeneraçào e de cura, 
porque muda de pele e parece rejuvenescer, assim, a ele também se alia o 
poder de curar todas as enfermidades, até a da idade e do envelhecimen- 
to, por outro lado, move-se à vontade nas àguas e os seus movimentos 
sinuosos fazem lembrar o correr dos rios e dos ribeiros (...J. Mostra-se, 
assim, ser senhora de todos os ambientes gerados pela Terra-Màe, terra, 
àgua, ar e fogo (Frazà0, Morais 2009: 31-32). 

Esta perspetiva simbólica acerca da cobra/serpente podémos encontrà-la de- 
fendida por outros investigadores como Quintía Pereira, por exemplo. O investi- 
gador salienta o caràcter antagónico da simbologia associada a este ser e recorda 
que, para o cristianismo, a serpente representa o mal e o pecado, por oposiçào a 
outras culturas e religióes anteriores, em que a serpente assumia uma conotaçào 
positiva e era tida como um símbolo das deusas mediterrànicas e orientais asso- 
ciadas à terra e à fertilidade (Pereira 2016: 81). 

A cobra encantada aparece como uma figura feminina híbrida (metade mu- 
Iher-metade cobra) que penteia os seus cabelos, sentada no gargalo de um poço 
(símbolo de abundància e a fonte da vida, enquanto nascente de àgua, e símbolo 
de segredo e de dissimulaçào da verdade, porque favorece o mistério e a fantasia), 
como podemos ler nas versóes 1a e Ib, recolhidas em Reguengos de Monsaraz. 

Alguns anos afastam as versóes Ia e ib. Na passagem do tempo, entre as duas 
versdes, perdeu-se a informaçào sobre a identificaçào do poço (epoço do Pocei- 
rdO-) e a cor dos cabelos da cobra, ccabelos pretosx: caparecia sentada no gargalo 
do poço a pentear os cabelos pretos:. Embora esta cor se afaste do tom doiros (os 
ecabelos de ouros) muito frequente na tradiçào, nào é desusada em lendas alen- 
tejanas, por exemplo, aparece numa versào de Vila Alva (Alentejo) (Lopes 2003: 
25). Consiglieri Pedroso explica uma superstiçào associada às cobras de cabelos 
negros, na qual se subentende que sào possuidoras de um génio maléfico: dEm 
Villa Alva a madrugada de San Joào é supersticiosamente temida, sendo crença 
que ninguém a essa hora deve sair para o campo antes do sol nado, para nào en- 
contrar cobras encantadas, a pentearem os cabellos negrosx (Pedroso 1881: 14). 

Segundo Quintía Pereira, a figura mítica da moura encantada é anterior ao 
cristianismo e possui traços que a relacionam com antigas divindades femininas 
ligadas à natureza e/ou destino (Pereira 2016: 11). Alguns investigadores nào só se 
referem a vestígios de paganismo associados à moura encantada como a uma pos- 
sível relaçào com a pré-história. Para Consiglieri Pedroso, cas mouras encantadas 
eram divindades ou genios femininos das àguas, anàlogas és nixen germànicas, és 
vilas servias, és elfen escandinavas, és ndiadas gregas etc.v (Pedroso 1881: 3). 

A moura (ou cobra) encantada é uma figura feminina de beleza singular que, 
geralmente, penteia os seus cabelos louros com pentes de ouro. Casinha Nova ex- 
plica que, por vezes, as mouras etransformam-se em cobras, que podem ou ser 
providas de cabelo, conforme sejam totalmente cobras ou apenas metade, com 
a cabeça humana, (Casinha Nova 2012: 54). A investigadora acrescenta que, em 
algumas lendas, as mouras oferecem 4figos a0s passantes, mas Os figos transfor- 
mam-se em ouro e, mais tarde, fruto da curiosidade e, sobretudo da ambiçào, em 
Carvào-x (Casinha Nova 2012: 54). Na tradiçào galega, a figura da moura apresenta 
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um retrato semelhante ao da tradiçào portuguesa, pois conserva um conjunto de 
atributos, comportamentos e características comuns (Pereira 2016: 39-48). 

Outra versào, recolhida na aldeia de S. Marcos do Campo, mostra que hà và- 
rios motivos-temàticos/mitemas que contribuem para construçào de um arquéti- 
po de lendas das cobras encantadas, como estar a pentear-se e estar sentada num 
poço, num banco ou numa pedra, à saída de uma povoaçào, jà afastada da popu- 
laçào, em geral. Assim, na versào de S. Marcos do Campo (lenda no 2), a cobra està 
sentada numa ecadeirinha feita em pedrax, à esaída para ax aldeia da Amieira. 

Frequentemente, a cobra aparece em locais privilegiados como antigas ruínas, 
grutas, penedias, covas, pedras, fontes, poços, rios e ribeiros, nas noites de S. Joào, 
no solstício de verào, ao meio-dia ou à meia-noite (Vasconcelos 1888: 94-95). 

No que ao espaço concerne, segundo Casinha Nova, dOs poços, as noras, Os 
valados, os barrancos e os pegos sào locais onde, por diferentes raz6es, se dà (ou 
deu) a junçào dos dois elementos, àgua e terra, porque sendo covas, buracos, con- 
tém àgua, pelo que o seu simbolismo é duplo: (Casinha Nova 2012: 248). Neste 
sentido, o poço, por um lado, pode estar associado à abundància, à fonte de vida 
e a0 segredo, quando ligado à àgua, por outro lado, quando ligado à terra, pode 
relacionar-se com a fecundidade e a regeneraçào. 

Nas versóes que recolhemos, no que à circunstància de tempo diz respeito, 
apenas se diz que a cobra aparece eNum dia do ano ou dem certos diaso, revelan- 
do que hú uma data singular para o seu aparecimento, sem qualquer especifica- 
çào, embora seja frequente nas lendas uma localizaçào temporal mais definida, 
situada na História. Estamos de acordo com Casinha Nova quando diz encontrar 
situaçóes intermédias: eSe, por um lado, algumas lendas necessitam dessa preci- 
sd0 para provarem certos fenómenos, por outro lado, em particular nos episódios 
lendàrios, o momento em que os factos ocorreram acaba por nào ser importante, 
perante o insólito dos próprios acontecimentoss (Casinha Nova 2012: 177). 

Quando a cobra aparece ao humano, o seu desejo principal é encorajà-lo a 
quebrar o seu encantamento. Para isso, a posiçào por si assumida, desde o início, 
é a de seduçào, penteando os seus cabelos, para o atrair e, de seguida, ultrapassado 
o medo e feita a conquista, o humano teria de dar a permissào de um beijo que 
quebrasse o seu encanto. 

Igualmente, na cultura galega, a moura aparece a pentear os seus cabelos, de- 
notando uma atitude sedutora e atraindo quem a vé. O seu comportamento é o de 
uma mulher cheia de sensualidade e de grande atraçào sexual (Pereira 2016: 72). 

Na lenda no 3, de Reguengos de Monsaraz, a vontade de quebrar o encanto, 
mediante um beijo, liga-se à vontade de ultrapassar um destino nefasto, uma 
aprincesa, transformada numa cobra (na tradiçào portuguesa, hà vàrias lendas 
em que o encantamento em cobra de uma princesa moura é um castigo infligido 
pelo seu pai, por se ter apaixonado por um soldado cristào). Cidraes vé, no beijo 
proposto pela cobra, duma prova qualificadora que permite a revelaçào da reali- 
dade que se oculta sob as formas aparentes e o acesso a0 amor, simbolizado pela 
bela moura, e ao conhecimento, representado pelos tesouros recebidosx (Cidraes 
2013: 4). 

De facto, no imaginàrio portugués, normalmente, a cobra (ou a moura) en- 
cantada impòe uma condiçào (um beijo) ao humano para a oferta do tesouro, 
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a qual resultarà no seu desencantamento. No APL, hà mais de uma centena de 
versóes de lendas deste tipo, em que o beijo porà fim ao encantamento.s 

No entanto, além de se crer na cobra encantada por outrem, também hà a 
crença que Ihe atribui a capacidade de encantar, para afastar o elemento humano 
do espaço em que se encontra e que, provavelmente, protege - um edifício can- 
tigov e em mau estado de conservaçào, onde houve presença dos emourosx, no 
passado (de acordo com Vasconcelos, segundo a crença popular, os monumentos 
antigos foram construídos pelos Mouros, que eram muito abastados (1882: 2801), 
como ilustra a lenda no 4, dLenda do Convento da Loba-: zAquilo era tudo muito 
antigo, tudo cheio de buracos, um prédio, ali, os mouros estiveram ali. E apareceu 
là uma cobra que encantou aquela moça:. Sobre a localizaçào deste edifício, o 
informante referiu que se situaria epara os lados da Luzo, no concelho de Mourào. 

Outra particularidade temàtica das lendas de cobras encantadas é a sua faceta 
de guardiàs de tesouros. S3o guardiàs de tesouros escondidos no interior da terra e 
isso vinca o ambiente rural e telúrico em que surgem. Na lenda ne 5, podemos ob- 
servar a cobra como um ser encantado, sobrenatural, que zela, de forma poderosa 
e invencivel, pela segurança e preservaçào de uma mina de ouro, face à ambiçào 
humana de riqueza, nào deixando sair com vida quem entrasse no local por si 
guardado: eMas quem là fosse abrir aquilo a cobra matava porque tava là uma 
cobra encantada. Quem abria a mina jà de là nào saía.. 

Esta lenda recupera o motivo-temàtico do ebanco de pedra, que, igualmente, 
se encontra na lenda no 3, uma ecadeirinha feita em pedrax. Com efeito, o aban- 
COs e a ecadeirinha, remetem para peças de mobiliàrio usadas para o repouso, 
numa atitude mais passiva e contemplativa ou de exposiçào/exibiçào, só alterada 
pela presença de outro ser. No caso particular destas lendas, nào só contribuem 
para completar o retrato tradicional da cobra sentada como se de um elemento de 
cenàrio se tratasse, mas também como um elemento de força que veda o acesso 
a um espaço de promessa de riqueza, a emina d'ouro-, assim, a pedra oculta o 
interior da terra, interdito à presença humana (aquem là fosse abrir aquilo a cobra 
matava (...J. Quem abria a mina jà de là nào saíax). Porém, hà quem relacione a 
pedra à fertilidade: cas pedras tefien unha estreita relación coa fertilidade xa que 
se cre que determinados penedos tefiem a faculdade de favorecels (Pereira 2016: 
108). Por exemplo, junto à aldeia de S. Pedro do Corval, no concelho de Reguen- 
gos de Monsaraz, era costume as raparigas solteiras atirarem pedras para a umbela 
de um menir, a Rocha dos Namoradoss (ainda existente), numa tentativa de adi- 
vinhaçào de quantos anos faltariam para o casamento.é 

Um outro motivo-temàtico de referència é a amina d'ouros, símbolo de rique- 
za e de ambiçào popular de esperança de melhoria de condiçóes de vida e, em 
consequéncia, de ascensào social. 

A crença popular na existència de tesouros misteriosos enterrados no subsolo 
estende-se a vàrias localidades do concelho (Campinho, Reguengos de Monsaraz 
e Perolivas) e arredores (por exemplo, Montoito e Aldeias de Montoito, localida- 


5 Por exemplo: Motivo de encanto quebrado com um beijo: APL 2272 (4A Cisterna da Torre 
da Dona Chamay), APL 2262 (€A Cobra do Sabugueiros). 


6 Quíntia Pereira refere a existència de vàrias tradiçóes semelhantes, em distintas localida- 
des da Galiza, e destaca ainda a sua presença noutros lugares da Europa. Sintetiza também a 
relaçào entre os elementos associados ao mito da moura da seguinte forma: 4Moura-pedra- 
fertilidade-moura- (Pereira 2016: 108-109). 
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des do concelho do Redondo). Com efeito, o motivo da mina é, assim, comum a 
quatro lendas que recolhemos em Reguengos de Monsaraz (lendas no 6, 7, 8 e 9), 
onde a figura da cobra nào é convocada a intervir na narrativa. 

Nas lendas no 6 e no 7, a mina é localizada em espaços identificados e reconhe- 
cidos pela comunidade envolvente: em casa da Ti Inàcia Neves (lenda no 6) e na 
Herdade dos Perdigòes (no 7), situada perto da cidade de Reguengos de Monsaraz. 
Esta identificaçào torna-se numa forma de o informante credibilizar o relato, re- 
forçada com a nomeaçào dos protagonistas, O esogro do Tonho Zés e o cavó do 
Tonho Manéli, marido da enfermeirax. Os protagonistas destas lendas procuram 
a mina, porque ouviram alguém contar que em determinado lugar se encontrava 
uma mina enterrada no subsolo, dentro de uma panela. 

Porém, os protagonistas das lendas no 8 e n2 9 decidem cavar até encontrarem 
a mina, por alguém lhes ter contado sobre o sonho divinatório acerca da locali- 
zaçÇào de uma mina, com a particularidade de a pessoa que teve o sonho nào ter 
ficado com o tesouro escondido, visto que, por ingenuidade ou por incredulidade 
quanto ao poder divinatório do sonho, nào guardou segredo e partilhou o sonho 
com outrem. Como diz o provérbio popular, camigos, amigos, negócios à partes 
Ou, para recordar uma antiga superstiçào portuguesa, quando se sonha trés noites 
seguidas com dinheiro enterrado, nào se deve revelar o sonho a ninguém para se 
poder encontrà-lo, se se revelar, nà0 se encontra (Vasconcelos 1882: 211). 

Diferentemente do que acontece nas lendas de tesouros de mouros, o suces- 
so da procura depende exclusivamente de quem o faz, sem sujeiçào a uma prova 
representativa de um obstàculo ou das edificuldades que se colocam ao homem 
na sua busca do amor e do conhecimento- (Cidraes 2014: 57). Nestes relatos de 
tesouros, o sonho reveste-se de um papel profético e anuncia uma forma de en- 
riquecimento que, com facilidade, entusiasma os protagonistas, pois veem nela 
uma forma de libertaçào das més condiçóes de vida. Por vezes, a busca é sem su- 
cesso. É o que acontece nas lendas no 5, 6 e 7. Na lenda n25, o medo de ser morto 
pela cobra ganha força e impede o homem de ir burcar a emina d'ouro,. jà na 
lenda no 6 nào hà certeza do sucesso ou insucesso relativo à procura (aninguém 
chigou a saber o que é que eles de là tiraram-). Quanto à lenda no 7, conta-se que 
Os protagonistas viram a Sua procura fracassada: aFartaram-se de cavar, mas nào 
encontraram nada,s. Mas, nas lendas no 8 e 9, hà sugestào de uma procura com 
sucesso, porque, numa e noutra, se diz que os protagonistas ascenderam social- 
mente. Nesta última lenda, a lenda no 9, particularmente, a informante conta que 
algumas minas de ouro costumavam ter cencantes-. Este reconhecimento pode 
remeter para o conhecimento de algumas lendas de tesouros que exigiam uma 
prova qualificadora, isto é, perante a descoberta do local onde estava escondido o 
tesouro, o protagonista vé-se confrontado com a situaçào de escolher entre dois 
potes, um cheio de moedas de ouro e o outro cheio de epestes/doenças malignas 
ou de um veneno letal. 

Neste ambiente fantàstico das lendas, hà espaço para outras entidades sobre- 
naturais tào inspiradoras de medo como de atraçào ou curiosidade. Deste modo, 
um outro ser singular, de natureza fantàstica, aparece como personagem dotada 
de conflito e como protagonista de algumas lendas, o lobisomem, uma figura co- 
nhecida em Portugal, no Brasil e em vàrios países europeus. Para Vasconcelos, a 
origem etimológica do termo lobisomem deriva do latim dupus-homoo e encon- 
tra noutras línguas denominaçóes onde a ideia de lobo e homem està presente: 
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Em fr. o lobisomem chama-se loup-garou, em sueco varulf, alemào, VVàhroolf, em 
inglez vere-volf, etc, (Vasconcelos 1882: 260). 

Na lenda no ro, o protagonista é um humano, que tem de cumprir o seu des- 
tino (dfatums) encantado, o seu efadàrior, segundo as palavras da informante, 
mediante uma metamorfose em animal —um dfadàrios ou um encantamento tào 
forte que apenas se alterarà por meio de uma açào altruísta e corajosa de quem de- 
seje a este ser a recuperaçào definitiva da forma humana. A informante explicou 
a existència do lobisomem com base numa superstiçào antiga, segundo a qual o 
mais novo de sete irmàos seria lobisomem ou santo. 

Neste relato reguenguense, a transformaçào do estado natural em animal (um 
burro ou um cào) acontece à meia-noite, numa encruzilhada, rebolando-se no 
chào. Após a metamorfose, o lobisomem vai ecorrer o seu fadàrios (4È em che- 
gando à meia-noite, nào sei se tém dias marcados se nào, isso nà0 sei, e só fazem 
isto à meia-noite, numa encruzilhada duma estrada. Rabolam-se, nào sei se dizem 
alguma coisa, se nà0, e depois ficam feitos num burro ou num cà0, num animal, 
e abalam a correr aquele fadàrio-). Depois, findado o tempo necessàrio, regressa 
à encruzilhada, espaço predisposto para encontros com o sobrenatural (Meireles 
1999: 131), onde tinham ficado as suas roupas, e, novamente, deita-se e rebola no 
chào, até recuperar a forma natural (inicial). Para se quebrar este dfado-, serà ne- 
cessúrio ir buscar a roupa despida, a seguir à transformaçào, e queimà-la. O fogo 
torna-se, deste modo, numa forma de purificaçào. Na tradiçào, hà narrativas em 
que se fere o lobisomem para se pór fim ao seu fado. Mas é aconselhada cautela a 
quem tiver a coragem de anular o efeito do fadàrio, para que nào receba o destino 
em causa, para tal, nào se deve deixar salpicar com o sangue da ferida ou deve vol- 
tar a roupa do avesso (Matos 2003: 12-13). 

A forma como a lenda no ro trata a crença popular no lobisomem està de acor- 
do com vàrios relatos apresentados, em Tradiçóes Populares de Portugal, por José 
leite de Vasconcelos. Por exemplo, alguns justificam a existència do lobisomem 
por ser o mais novo de sete filhos (acreditava-se que o destino -a mà-sorte- do re- 
cém-nascido era evitado, se Ihe fosse posto o nome de Bento), outros por ser fru- 
to da relaçào amorosa entre um compadre e uma comadre, por ser vítima de um 
feitiço de uma bruxa ou, ainda, em virtude de uma promessa nào cumprida. O 
4fadox é cumprido, de forma geral, à meia-noite, numa encruzilhada, cespojan- 
do-ses nu no chào, depois de ter pendurado a roupa numa àrvore, e metamorfo- 
seando-se num animal (burro, cavalo, cào, entre outros). A seguir, começa a correr 
de forma desenfreada e desalinhada, durante o tempo que estiver estipulado para 
o efeito. É por ter de ecorrer o fado- que, no Minho, o lobisomem era chamado de 
Corredors. O destino encantado do lobisomem serà quebrado se a sua roupa for 
queimada ou se se conseguir feri-lo, durante o fado. Acreditava-se que era possível 
identificar um lobisomem em estado natural, pela sua aparència magra, cor ama- 
rela e espírito triste. Distinguia-se também o lobisomem pelas orelhas compridas, 
nariz arrebitado e ecabelos da cova do ladrào de uma cor parda com laivos escu- 
TOSx (Vasconcelos 1882: 262-270). 

Na lenda no m1 (intitulada de eMedo do Roncào d'El Reis), ouvida desde crian- 
ça pelo informante, a açào localiza-se na Herdade Roncào d'El Rei, propriedade 
agrícola da Casa de Bragança, situada perto da aldeia de Sào Marcos do Campo. 
A intriga apresenta um vaqueiro que ouve uma voz que ameaça libertar as vacas, 
se nào Ihe derem efavas fritas-. Aquele, incrédulo, resolve ignorar a exigència fei- 
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ta pela voz e, em consequència, a ameaça/sançào é concretizada. De seguida, o 
vaqueiro ouve novamente a voz, que repete a exigència e a ameaça, e decide sa- 
tisfazer a imposiçào daquela, confecionando as efavas fritass. Por fim, Como por 
magia, as vacas aparecem presas na cabana. 

Pelo atràs exposto, notamos que, em momento algum, existe uma aproxima- 
çao temàtica à lenda no ro, nem hà sequer uma mençào ao lobisomem. Em jei- 
to de explicaçào, durante a entrevista, O informante refere que a evoz, escutada 
pertence a um dobisomemo, sem acrescentar qualquer traço definitório, dentro 
do retrato desta figura do imaginàrio popular apresentado anteriormente: 4As 
pessoas diziam que nào era uma voz. Chamavam-lhe Tabisomem', fazia figura de 
pessoa, mas nào era, và, uma pessoa normal. Mais tarde, até havia alguém que 
dizia que via o vulto, và, a figura, Via a figura mas nào sabia distinguir o que era e 
só que essa pessoa, và, se podemos chamar pessoa:. 

Nestas lendas, ainda que exigente e autoritàrio na lenda no 10, o lobisomem 
assume um papel pouco violento que nào procura ferir a integridade humana. 
Para Casinha Nova, apesar do aspeto medonho e assustador do lobisomem, no 
Algarve, este nào parece ser feroz nem capaz de cometer atos atrozes e justifica: 


A associaçào entre a figura do lobisomem e a ferocidade interior reprimida 
é evidente: o aspecto, peludo e feio (como pode ser feio o nosso lado escu- 
ro, dominado pelo inconsciente), os actos condenàveis, a transformaçào 
do homem em lobo —o animal selvagem e feroz mais próximo do ho- 
mem, na Europa, e mais parecido ao cào, inofensivo, domesticado, dócil 
(Casinha Nova 2012: 67). 


Com efeito, na lenda nP ro, a figura do lobisomem apenas despoleta medo ou 
susto, quando atira coices à porta de alguém (ee abalam a correr aquele fadàrio, 
que o destino deles manda e, se chegam à porta duma pessoa, a pessoa tem medo, 
fecha a porta e eles às vezes atiram couces e assim-). 

Por último, referir-nos-emos à lenda no r2, versóes a e b, com uma açào loca- 
lizada num espaço facilmente identificado pelos habitantes do concelho de Re- 
guengos de Monsaraz, junto ao rio Degebe (a versào a, intitulada pela informante 
de dLenda da Rocha do Vigio:, é ainda mais específica nesta localizaçào, com a 
referència à eDefesa do Esporào-, propriedade que se situava nas margens do Rio 
Degebe e que ficou submersa, após a conclusào da Barragem do Alqueva) cujo 
desenvolvimento temàtico gira em torno da queda de uma esenhorax/emoçao, a 
partir de uma altura consideràvel, a qual sobreviveu a uma morte tida quase como 
certa. 

Para a informante da primeira versào, a sobrevivència da esenhora, deve-se, 
acima de tudo, a uma espécie de milagre, a uma proteçào tào singular, própria 
apenas do domínio sobrenatural, daí a sua afirmaçào: eAquilo hà uma lenda ali, 
qualquer mistério na rochaz. Deste modo, o que nào tem explicaçào, para a in- 
formante, é classificado como lenda. Na verso b, a narrativa mostra uma pro- 
tagonista curiosa, com vontade de ver a Rocha do Demo-, porém, avista uma 
cobra no local e, de seguida, cai num silvado. Para a populaçào local, o fundo de 
verdade é atestado por dois elementos: a identificaçào precisa do local da açào e o 
casamento da esenhora, com um habitante da aldeia mais próxima da Herdade 
do Esporào, Perolivas (4Nào morreu, até casou aqui com um moço das Perolivas-). 
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4, Conclusào 


Portanto, recolhemos e apresentàmos um ecorpusx de doze lendas (com algumas 
versóes muito fragmentàrias, os cepisódios lendàriosx), unidas por um elemento 
comum, o sobrenatural ou, como disse uma informante, histórias que tèm een- 
cantes-. Em vàrias lendas, hà a indicaçào de locais muito concretos do concelho 
de Reguengos de Monsaraz (Perolivas, Defesa do Esporào, Monsaraz, S. Marcos do 
Campo, Campinho e Herdade dos Perdigóes) e de concelhos vizinhos (Montoito, 
Aldeias de Montoito, Luz). Também encontramos a nomeaçào de alguns interve- 
nientes/personagens. Tal vem reafirmar o traço de fundo de verdade próprio da 
lenda. 

Embora o ccorpuso nào seja amplo, é revelador de lendas com significado re- 
gional e/ou local, como a dLenda da Rocha do Vigio- (lenda no 12a e nor2b) e a 
Lenda do eMedo do Roncào d'El Reix (lenda nor1). Outras lendas, como as da cobra 
encantada e as do lobisomem (nomeadamente, a lenda n210), tèm uma abrangèn- 
cia nacional. Esta dualidade vai ao encontro da definiçào da lenda apresentada 
por Pinto-Correia, na qual dà destaque à referència a lugares concretos, a0 alcance 
nacional e ao significado regional, além da mençào de características COmo a pre- 
sença de vultos históricos e da temàtica etiológica (Pinto-Correia 1993:67). 

As lendas de Forças e Seres Sobrenaturais aqui tratadas versam, por exemplo, 
sobre o elemento temàtico da cobra encantada, também denominada de emoura- 
-serpente:-, que està sentada no egargalo do poçox ou numa apedra e que se pen- 
teia. Nào recolhemos versóes em que a cobra encantada canta melodiosamente 
ou em que se ouve, durante a noite, o seu tear a trabalhar, por exemplo. Isto pode 
justificar-se com uma frequència mais reduzida deste tipo de lendas no Alentejo, 
comparativamente às regióes do Algarve e Norte de Portugal (Lopes 2003: 6). Por 
outro lado, a nossa investigaçào (recolha e estudo) ainda se encontra a decorrer 
(quisemos, pois, neste trabalho, pela primeira vez, dar a conhecer alguns dos re- 
sultados jà obtidos) e, em virtude disso, futuramente, esperamos ter um ccorpuss 
mais alargado das lendas de Reguengos de Monsaraz. 

Além disso, outras versóes chegaram até nós com narrativas sobre tesouros es- 
condidos (as eminass) em panelas, no subsolo, onde se desenvolve a sua procura 
quase obsessiva com sucessivas escavaçóes por parte dos seus ecaçadores-, e sobre 
o lobisomem, figura humana em estado natural, sofredora de um dfado- -a meta- 
morfose em animal, que o obriga a ecorrer o fadàrio-. 

Através do cotejo com o APL, vimos que o ecorpus- recolhido no concelho de 
Reguengos de Monsaraz (doze lendas de Forças e Seres Sobrenaturais), se inscreve 
na tradiçào oral das lendas portuguesas, pela correspondència de temas e moti- 
vos (correspondència essa que também se pode encontrar com as lendas galegas 
(Pereira 20161), com afinidades favoràveis à conservaçào de um legado comum. 

Assim, podemos considerar o ecorpus, nà0 só como elemento integrante de 
uma tradiçào regional —enquanto objeto de crença pela comunidade reguen- 
guense - e nacional, mas também de um património comum, cultural e imaterial, 
que ainda goza de vitalidade e que merece nào ser esquecido, é, por isso, merece- 
dor de estudo e de divulgaçào. 
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6. Anexos 
Ia/ 


No poço do Poceirào (fica à saída do Campinho quando se vai para a aldeia de S. 
Marcos), havia pessoas que diziam que viam uma cobra encantada. Da cintura 
para baixo, era cobra. Da cintura para cima, era mulher. Num dia do ano, aparecia 
sentada no gargalo do poço a pentear os cabelos pretos. 


Serafim C. S. A., 71 anos, reformado, 40 ano de escolaridade, natural de Campinho, residente 
em Reguengos de Monsaraz J Reguengos de Monsaraz J 24 de novembro de 2011/ 


Ib 


O que eu me recordo desde gaiato de ouvir falar ali... Na aldeia do Campinho, hà 
um poço ao lado mesmo encostado às paredes, em que havia aquela lenda que as 
pessoas contavam, os antigos, que havia alguém que tinha visto uma cobra com 
cabelo em cima do gargalo do poço. Quer dizer, era uma cobra, mas cabeça de 
pessoa. Entào, diziam que era uma cobra encantada que ali estava. Era a história, 
aquela velha história que havia certos dias que a cobra que aparecia ali a pente- 
ar-se. Se é verdade, se é mentira, ninguém sabe. 


Serafim C. S. A., 78 anos, reformado, 42 ano de escolaridade, natural de Campinho, residente 
em Reguengos de Monsaraz J Reguengos de Monsaraz J 3 de março de 2019 / 


28 
cA cadeirinha da cobra de mourao 
À saída para a Amieira, està là uma cadeirinha feita em pedra, e a gente dizia que 


se sentava além uma cobra. A gente2l Toda vida as nossas màes. la pr'além uma 
cobra pentear-se. 


Maria Clara B., 69 anos, analfabeta, reformada, analfabeta, natural de S. Marcos do Campo, 
residente em S. Marcos do Campo / S. Marcos do Campo / 24 de novembro de 2011/ 


7 Motivo da cobra sentada no poço: APL 254 (eLenda do Poço da Moura-). 
8 Motivo da moura sentada na pedra: APL 3243 (4Lenda da Pedra da Moura-). 
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Havia outra da cobra, que quem tivesse a coragem de ir àquele sítio, às tantas ho- 
ras, nào sei quando, tinham que deixà-la dar um beijo na face para a desencantar, 
para que a princesa deixasse de estar encantada. 


Serafim C. S. A., 71 anos, reformado, 42 ano de escolaridade, natural de Campinho, residente 
em Reguengos de Monsaraz J Reguengos de Monsaraz j 24 de novembro de 2011/ 


4 
eLenda do Convento da Lobas 


Aquilo era muito antigo, tudo cheio de buracos, um prédio, ali, os mouros estive- 
ram ali. E apareceu là uma cobra que encantou aquela moça. E a moça desmaiou. 
Mas a cobra nào lIhe fez mal, abalou. Mas ela gritou, depois jà de passar. Gritou 
e correu mais família que havia ali. Espreitaram e viram a cobra ainda. E depois 
desapareceu. 

Diziam os antigos que, quando o Degebe enchia, que elas que metiam na 
cheia, iam pr'aquelas ilhas da Guadiana, onde ninguém arrimava e està a prova 
que nunca mais ninguém a via. 


António R., 95 anos, reformado, analfabeto, natural de Sdo Marcos do Campo, residente em 
Sdo Marcos do Campo / Sào Marcos do Campo J 7 de dezembro de 2011/ 


So 
O informante conta que no banco de pedra estava uma cobra encantada. 

Diziam que tava là uma mina, que tava uma mina d'ouro. Mas quem là fosse 
abrir aquilo a cobra matava, porque tava là uma cobra encantada. Quem abria a 
mina jà de là nào saía. E, entào, ninguém se arriscou a ir là abrir a mina. É assim. 
Falava-se nisto quando era pequeno. 


António C. P., 87 anos, reformado, 30 classe, natural de S. Marcos do Campo, residente em S. 
Marcos do Campo / S. Marcos do Campo / 24 de novembro de 2011/ 


6 


Na Peroliva, diziam também que tava aí uma mina nas casas da Ti Inàcia Neves. 
Cavavam, cavavam, cavavam de noite, mas ninguém chigou a saber o que é que 
eles de là tiraram. Mas diziam que tava. Os donos da casa é que cavavam e as fa- 
mílias. 


Rosete F. R., 68 anos, reformada, 42 ano de escolaridade, natural de Gafanhoeiras, residente 
em Reguengos de Monsaraz J Reguengos de Monsaraz j 24 de novembro de 2011/ 


9 Motivo de cobra guardià de tesouro 4 sonho com tesouro - medo da populaçào: APL 2166 
(4A Cobra e o Tesourox), APL 1164 (4A cobra e o tesouros). 

Motivo do medo da ebicha-moura, / ecobras guardià de tesouro: APL 617 (eBicha-moura 
de S. Bartolomeux), APL 1024 (€A cobra moura:). 
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7 
O sogro do Tonho Zé e o avó ali do marido da enfermeira eram cunhados. Entào, 


eles ouviam a história que... Esse parece mesmo que era os Perdigòes e a pessoa 
que tinha contado que existia uma mina ali nos Perdigóes. E eles os dois, os dois 
cunhados ouviram aquilo, combinaram os dois: 


— É, a gente vamos lé. 

— Entào, vamos là. 

Uma bela noite foram e, entào, começaram a cavar e fartaram-se de cavar, nào 
viam nada. 

Dizia o avó ali do Tonho Manéli pró cunhado: 

— Cava, compadri, cava qu'é ja vejo ali uma luzinha. Cava qu'è jà vejo ali uma 
Juzinha. Cava. 

Fartaram-se de cavar, mas nào encontraram nada. 

Ao fim de tempo, é que eles descobriram que tinham apanhado uma barrigada 
de cavar à procura da mina. 


Serafim C. S. A., 78 anos, reformado, 42 ano de escolaridade, natural de Campinho, residente 
em Reguengos de Monsaraz J Reguengos de Monsaraz J 3 de março de 2019 / 


gro 


Também reza a história, ali em Monsaraz, segundo se conta que alguém sonhava 
com uma mina e estava cheia de moedas de ouro. Mas a pessoa foi sonhando, son- 
hou vàrias vezes com aquilo e nào estava a ligar, até um dia descobriu a um ami- 
go. Aquilo foi passando, foi passando. E esse amigo, quando foi prà tropa, encon- 
trou-se là com um rapaz do Campinho —estava là a servir na tropa e contou-lhe: 

— Olha là, tenho ouvido esta história, que hà uma mina assim, assim, ali ao pé 
de Monsaraz. Mas eu só vendo é que acredito. Queres ir comigo2 

— Pode ser. Se apanharmos um engano, é um engano. Também ninguém pre- 
cisa de saber se é engano. 

E eles là foram os dois, uma noite. 

Se encontraram alguma coisa, ninguém sabe. 

Só que, mais tarde, aquele que sonhava foi là ter ao local e encontrou là ves- 
tígios de tar ali uma panela de barro, estava là ainda a panela. Só que nào tinha 
nada. Reza a história que alguém tinha tirado alguma coisa do que là estava. 

Mas foi verdade ou foi mentira, o que é certo é que as pessoas que dizem que 
foram là aumentaram na vida, e só com o trabalho nào dava. Seria verdade se ha- 
via là ouro, só eles é que podem saber. 


Serafim C. S. A., 78 anos, reformado, 42 ano de escolaridade, natural de Campinho, residente 
em Reguengos de Monsaraz J Reguengos de Monsaraz J 3 de março de 2019 / 


10 Motivo do sonho com um tesouro: APL 166 (dLenda do Monte da Antinha,). 
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Havia pessoas que tinham muito ouro e dinheiro, libras em ouro e depoi, ali, nas 
Aldeias de Montoito, havia muita gente rica, daquela gente antiga que tinha mui- 
tas coisas dessas, muitas riquezas. E, depois, às vezes, andavam os ladróes a ver 
onde estava esse ouro pró roubari e elas muntas das vezes, isto o mundo é tào 
grande e hà tanta coisa que a gente às vezes..., mas estas parece que eram verdades, 
que a minha màe contava e lembra-se e odepois essas pessoas com medo nà Iha 
roubassem metiam às vezes dentro dum azado ou duma panela e iam tarrar aquilo 
là no sítio onde eles entendiam que ninguém mexia. E odepois havia pessoas, e 
odepois essas pessoas às vezes morriam e aquilo ficava là. 

E odepois havia pessoas que sonhavam com essas minas. N3o tem ouvido di- 
zeri sonhar com uma mina) É isso. E uma vez uma —isto contava a minha màe, 
verdade, que ela soube que era verdade, que era a pessoa que là foi fazer isso nd0 
sei se era afilhada da minha màe, se era comadre, era pertencente, assim— era 
assim muito sabida e havia outra que era assim um bocadinho nencia e todas as 
noites, e havia no caminho das Aldeias para Montoito, havia uma àrvi e tava là 
uma laje ao pé daquela àrvi, mas debaixo daquela laje 'tava terra', quando alevan- 
tavam a terra, a laje tava terra, mas se cavassem là tava là um azado com dinheiro e 
libras e ouro e tudo, là naquele sítio. E odepois houve uma pessoa que era comadre 
da minha màe e depós sonhava com essa mina, mas nào era assim munto esperta 
—N3o sei se era a que foi tirari que era comadre da minha màe, que ela contava se 
era a que sonhava, parece-me que era a que sonhava —disse assim: 

— Ai, vezinha — ou comadre ou nào sei quei — grande moenga, todas as nó- 
tes, todas as nótes, sonho com uma mina. 

A Outra como esperta (gargalhada): 

— Ainda tu dés credo nisso, comadre2l Ah, nào deias credo. Tà tu se tivesses 
dinheiro ias o entarrari2l 

Beim, uma lengalenga, e a outra dizendo: 

— E tào como é que éi2 Como é que nào éi2 Tào e como é que nào éi2 (Garga- 
Ihadaj Ah, ainda tu dés credo nessas coisas2l Tà e desta maneira e tà daquela2 Tà e 
a outra2 Tà odepois assim2 Tà odepois assado2 — Tirando nabinhos da púquera. 

E aquilo era tirado à meia-noite. Quando deram notícia, jà a outra tinha ido 
tirar a mina com que aquela sonhou. (...) 

Às vezes, tinham encantes. (...J Aquela nào me lembra se tinha encante. Algu- 
mas tinham encantes, tinham que aturar o encante daquilo. Fazer là certas coisas. 
Tinham um encante qualquer. Mas essa nào me lembro. Parece que nào tinha. 
Nào sei se tinha se nào. Jà nào me lembro. 

Mas ela foi là tirar a mina, tirou-a. Com um ganchinho, tirou-a, os nabinhos 
da púquera, e foi tirar a mina. A outra era parva... Sabendo tudo muito bem, foi là 
tirar a mina. Ela começou a pulari, a vida dela e a outra... nào sei se ela chegou a 
levar alguma sova do marido, se nà0. E a outra..., a vida dela pulou logo. 


Delmira C., 93 anos, comerciante, 32 ano de escolaridade, natural de Montoito, residente em 
Reguengos de Monsaraz / Reguengos de Monsaraz J 6 de dezembro de 2011/ 
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Diziam as pessoas antigas que em tendo uma mulher que tinha... parece-me que 
eram sete rapazes ou sete raparigas, se eram sete rapazes, um saía lobisomem e, se 
eram sete raparigas, uma saía bruxa, ou bruxa ou santa. (...J 

Lobisomem tém aquele fadàrio. Sabe o que é fadàrio2 Tém aquele fadàrio de 
fazer aquela coisa. Chama-se-lhe o fadàrio. E em chegando à meia-noite, nào sei 
se tém dias marcados se nào0, isso nào sei, e só fazem isto à meia-noite, numa en- 
cruzilhada duma estrada. Rabolam-se, nào sei se dizem alguma coisa, se nào, e 
depois ficam feitos num burro ou num cà0, num animal, e abalam a correr aquele 
fadàrio, que o destino deles manda e, se chegam à porta duma pessoa, a pessoa 
tem medo, fecha a porta e eles às vezes atiram couces e assim. 

E depois, em correndo aquele fadàrio que là marca o destino deles, vào outra 
vez espojar-se là nas coisas e ficam outra vez feito num homem. 

E também ouvi dizer que se houvesse uma pessoa com coragem, quando ele 
despe a roupa e fica aleim, a roupa fica aleim, é à meia-noite, e a roupa fica na 
encruzilhada e ele vai correr o fadàrio e depois vem-se outra vez vestir além. E eu 
ouvi dizer nessa altura em que a gente ouvia dizer essas coisas, agora jà nào se fala 
nessas coisas. 

Se houvesse uma pessoa com coragem, da família, uma pessoa qualquer, quan- 
do ele despe a roupa e vai correr o fadàrio e ouve. Parece-me que é que ouvia con- 
tar à minha màe que uma vez uma pessoa que fez isso tinha o forno a arder e 
foi-lhe buscar a roupa e atirou com ela para dentro do, do forno, e a roupa ardeu e 
quebrou-lhe o fadàrio. Deixou de ser assim. (...J 

Diziam essas coisas. 

E olhe isso pode ser tudo conversas, mas eu acredito. Acredito porque antiga- 
mente havia muitas, muito, muito diferentes do que hà agora. 


Delmira C., 93 anos, comerciante, 32 ano de escolaridade, natural de Montoito, residente em 
Reguengos de Monsaraz J Reguengos de Monsaraz J 6 de novembro de 2011/ 


II 
4Medo do Roncào d'El Reis 


Hé uma história muito engraçada, nào sei se é verdade, se é mentira. 

Reza a história que no Roncào d'El Rei, hà muitos anos, entào, naquele tempo, 
na herdade, havia uma manada de vacas, que à noite iam dormir à cabana, e havia 
alguém, havia uma voz que pedia favas fritas, e o vaqueiro ouvia aquela Voz: 

— Entào, mas agora2l 

E ele ameaçava: 

— Se nào me deres as favas fritas, solto-te as vacas todas. 


11 Motivo do encanto quebrado, com roubo e queima da roupa do lobisomem: APL 1804 
(4O Lobisomem:). 

Motivo da metamorfose em animal (num burro, num porco gordo:x): APL 1544 (eSete 
Irmàos-) - Motivo do encanto quebrado, com roubo e queima da roupa do lobisomem: APL 
1544 (eSete Irmàos-). 
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O homem, à primeira vez, nào fez caso. Nào fez caso e, quando foi ao fim dum 
bocado, as vacas estavam todas soltas —porque as vacas estào presas mesmo à 
manjedoura. E o homem: 

— Entào, mas tinha as vacas todas presas, jà estào soltas2l 

Ele lembrou-se da história, da voz que tinha ouvido: 

—Ó tào, mas... 

Ele indicava-lhe o local onde havia de pór as favas e diz: 

— Ai... 

Isso passou, esse dia. No outro dia, diz-lhe ele, a ouvir a voz: 

— Nào me deste favas fritas, mas, se hoje me deres as favas fritas, nà0 precisas 
de prender as vacas, mete-as na cabana, que eu prendo as vacas. 

E o homem: 

— Ora, tào, olha, vou experimentar a ver se é verdade, se é mentira, jà que 
apanhei a desilusào que me soltaram as vacas. 

O homem esteve a fritar umas favas e pós là no local, onde o outro, a voz O 
mandou ir pór as favas. Foi là pór as favas. Quando foi ao fim de um bocado, foi là 
à cabana, estavam as vacas todas presas, reza a história. É verdade2 É mentira2 Nào 
se sabe. Mas, no entanto, ficou a história das favas fritas. 


Serafim C. S. A., 78 anos, reformado, 42 ano de escolaridade, natural de Campinho, residente 
em Reguengos de Monsaraz J Reguengos de Monsaraz J 3 de março de 2019 J 


I2a 
eLenda da Rocha do Vigios 


A Rocha do Vigio é no Degebe, là na Defesa. É uma rocha pró lado do rio, assim 
coisa. Tem sete metros de altura. E caiu là uma senhora là pra baixo. Ficou nas 
silvas. Isto é jà uma coisa muito antiga. É uma coisa muito antiga. E depois tira- 
ram-na e ndo tinha nada. Aquilo hà uma lenda ali, qualquer mistério na rocha. É 
na Defesa do Esporào. 


Rosete F. R., 68 anos, reformada, 42 ano de escolaridade, natural de Gafanhoeiras, residente 
em Reguengos de Monsaraz J Reguengos de Monsaraz j 24 de novembro de 2011/ 


I2b 


Hà a rocha do Vigio e hà uma outra rocha grande no Degebe, sà as duas no De- 
gebe. E a outra que é aqui a rocha do Demo, daí garrearam dous touros e caíram, 
cairam là para baixo. E essa houve uma moça que tava vivendo naquele monte 
dessa herdade. E foi là um dia mais a gaiata (...J ver a rocha. E foi e viu a cobra e(...J 
e caiu. Mas estava là um silvado, nào morreu. Nào morreu, até casou aqui com um 
moço das Perolivas. Nào morreu e a gaiata correu ó monte a chamar a família e là 
cortaram as silvas e tiraram-na e ficou um bocadito, muito arranhada delas, mas 
n30 morreu. 


António R., 95 anos, analfabeto, reformado, natural de Sào Marcos do Campo, residente em 
Sd0 Marcos do Campo / Sào Marcos do Campo /J 7 de dezembro de 2011/ 
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RÉSUMÉ 

Pour les folRloristes classiques, le principal critère de distinction entre conte et légende est l'opposi- 
tion entre fiction et croyance. Un conte est tenu pour fictif par le conteur comme par son auditoire, 
alors que les événements surprenants rapportés dans une légende sont tenus pour vrais (par V'in- 
formateur, pas par le chercheurl Mais comment pouvons-nous savoir si le 4 peuple x croyait à ses 
légendes 2 

Les folRloristes moderne ont une conception plus nuancée de la légende, et voient dans celle-ci 
un énoncé à propos duquel la question de la véracité est pertinente. Alors que la narration d'un 
conte suscite des réactions de plaisir et des appréciations de type esthétique, la légende suscite des 
discussions sur sa plausibilité les causes des événements rapportés et la leçon morale à en tirer. 
L'attention au contexte de la performance est donc essentielle pour distinguer entre conte et légende. 
Mais lorsque nous cherchons à classifier des documents d'archive collectés il y a plus de cent ans, 
et profondément remaniés pour la publication, nous n'avons pas de renseignement contextuel à 
notre disposition. Nous devons nous en tenir aux critères internes. Les légendes disposent de plu- 
sieurs procédés rhétoriques pour affirmer ou feindre d'affirmer la véracité des événements qu'elles 
rapportent. 

Toutefois certains récits maintiennent un statut ambigu entre conte et légende. Tel récit facé- 
tieux et fictif aux yeux de V'informateur peut étre pris pour un récit de croyance par le collecteur. Un 
récit peut méme avoir un statut ambigu pour la communauté. Un conteur doué est parfois plus in- 
téressé par la valeur esthétique d'un récit de croyance que par sa valeur cognitive. On peut peut-étre 
avancer que plus un récit de croyance est esthétiquement élaboré, moins on est en droit de conclure 
sur la croyance qu'il est censé exprimer. 


MOTS-CLE 
Conte, légende, folRloristes, critères, croyance 
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ABSTRACT 

For classical folRlorists, the main criterion for distinguishing betvveen tales and legends is the 
opposition betvveen fiction and belief. A tale is Rnovvn to be fiction by the story-teller and his 
audience, vhereas the astonishing events reported in a legend are believed to be true (by the folx, 
but not by the scholarl). But hovv do vve Rnovv vhether the "folR" believed in their legends2 

Modern folRlorists have a more nuanced viev of legends, and claim that unliRe tales, legends 
are narratives about vvhich the question of truth or untruth is relevant. The telling of a tale causes 
listeners to express their pleasure and aesthetic appreciation of the story, vhereas the telling of a 
legend leads to discussions about its plausibility, the events it reports and the moral lessons to be 
dravvn from it. Thus, listeners' observations and their scrupulous attention to the performance of 
stories based on belief are therefore of paramount importance vhen maRing the distinction betvveen 
tales and legends. 

Hovvever, vhen ve have to classify archive material that vvas collected some 100 years ago and 
that has been altered for publication, such contextual information is missing. VVe therefore have 
to resort to internal evidence. Legends use a number of rhetorical tools at to assert the truth of the 
events they report. 

Even so, some stories remain on the border betvveen tale and legend and have an ambiguous 
status. A story that is regarded is fictitious by an informant may have been taRen for a belief-story 
by the collector. Moreover, a story can sometimes be a border-line story for the community itself. 
Gifted story-tellers may be more interested in the aesthetic value ofa beliefstory than in its cognitive 
value. It can be asserted that the more elaborate a legend narrative is, the less vve can deduce about 
the beliefit is supposed to express. 


REYVVORDS 
Tale, legend, folRlorists, criteria, belief 


RESUM 

Per als folRloristes clàssics, el criteri principal per distingir històries i llegendes és l'oposició entre 
la ficció i la creença. Un conte és conegut per la narrativa i el públic, mentre que es creu que els 
esdeveniments sorprenents descrits en una llegenda són veritables (per part de la gent, però no per 
Veruditl). Però, com sabem si la gent creia en les seves llegendes2 

Els folRloristes moderns tenen una visió més matisada de les llegendes i afirmen que, a dife- 
rència dels contes, les llegendes són narratives sobre les quals la questió de la veritat o la falsedat és 
rellevant. La narració d'un conte genera comentaris de plaer i d'apreciació estètica, mentre que la 
narració d'una llegenda porta a debats sobre la seva versemblança, l'explicació dels fets reportats 
i les lliçons morals que s'extrauen. Per tant, l'observació dels participants i l'atenció escrupolosa 
a l'exercici de les històries de creences són fonamentals per a la distinció entre contes i llegendes. 

Però, quan hem de classificar el material d'arxiu recopilat fa uns 100 anys i alterat per publi- 
car-lo, aquesta informació contextual ens falta. Hem de recórrer a proves internes. Les llegendes 
tenen a la seva disposició diverses eines retòriques per afirmar la veritat dels esdeveniments sobre 
els quals informen. 

Tot i així, algunes històries es mantenen en la frontera entre el conte i la llegenda i tenen un 
estatus ambigu. Un relat fictici a ulls de Vinformant pot haver estat pres per una història de creença 
per part del col-lector. A més, una història pot ser, de vegades, un relat de frontera per a la mateixa 
comunitat. Els narradors dotats poden estar més interessats en el valor estètic d'una història de cre- 
ença que en el seu valor cognitiu. Es pot afirmar que, com més narrativa sigui la llegenda elaborada, 
menys podem deduir sobre la creença que se suposa que expressa. 
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out système de classification est arbitraire, créé par des étres humains, selon 

des critères de discrimination plus ou moins subjectifs, qui varient selon les 

individus et les groupes. Ces catégories ne reflètent donc pas directement la 
réalité, mais seulement la manière dont un groupe cherche à établir un ordre dans 
cette réalité. Les catégories ainsi établies reflètent donc les centres d'intérèt et les 
valeurs de ceux qui les établissent et qui sélectionnent les critères de distinction 
parmi des dizaines d'autres critères possibles. Ainsi, pour les folRloristes, le couple 
fiction vs croyance est suffisamment important pour susciter l'opposition entre 
4 CONnte x Et e légende -. 

De plus, les études folRloriques sont par définition le regard d'un chercheur 
sur les pratiques d'un groupe. Or les critères distinctifs, et donc les classifications 
du chercheur, ne sont pas forcément ceux du groupe étudié. Pour la question qui 
nous concerne aujourd'hui, par exemple, le terme de ez légende s au sens ou les 
folRloristes l'entendent, est en français un terme savant qui, au dix-neuvième 
siècle encore, n'était jamais utilisé par les usagers. Et pour cause. Pour les cher- 
cheurs, une légende est un énoncé de faits irréels mais tenus pour vrais par les 
locuteurs. Or un méme individu ou groupe ne peut pas tenir un énoncé à la fois 
pour vrai et pour non-vrai. Seuls les autres peuvent croire à des légendes. Par défi- 
nition, nous ne pouvons pas considérer nos propres légendes — et nous en avons 
tous — comme des 2 légendes -. 

Par ailleurs, les termes utilisés par les folRloristes ne se recoupent pas toujours 
d'une langue à l'autre, ni d'une tradition scientifique à l'autre. Or une légende a 
deux versants: l'expression (le texte, oral ou écrit) et le contenu (la croyance sup- 
posée). Dans les traditions nordiques, allemande et anglo-saxonne, les termes de 
é SAge v (allemand), e sagn o (danois) et e legend x (anglais) sont bien plus exten- 
sifs que le terme 4 légende , en français, et recouvrent tous les énoncés légen- 
daires, que ceux-ci soient narratifs ou non. C'est donc au contenu de croyance 
que le terme s'attache. On a donc été obligé de peaufiner la définition et de distin- 
guer progressivement des sous-classes parmi les 4 Sagn x : avant tout celles du dit, 
du memorat et du fabulat (von Sydovy 1948). Le dit est un énoncé légendaire non 
narratif, le memorat le récit d'un événement étrange dont le narrateur a été per- 
sonnellement témoin,' le fabulat un récit légendaire sans témoin. La distinction 
entre fabulat et memorat est rejetée par certains folRloristes contemporains (Tan- 
gherlini 1994). Personnellement, j'estime qu'elle est toujours valide, à condition 
de bien voir qu'il ne s'agit pas d'une opposition absolue, mais de deux póles op- 
posés sur une ligne continue. En France au contraire, les folRloristes classiques se 
sont attachés surtout au versant e récit - de la légende, et ont classé sous ce terme 
des récits élaborés. Ils ont plutót classé les énoncés non narratifs sous les termes 
de croyances, superstitions, etc. Par ailleurs, ils ont publié très peu de memorats, re- 
touchant certainement ceux qu'ils ont entendus pour les publier sous forme de 
fabulats. Ceci a fourni sans aucun doute des récits plus achevés, mais nous em- 
péche d'analyser avec précision leur degré de e croyance -. 

II y aussi une différence générale de nature entre genres savants et genres po- 
pulaires. Les genres savants classiques (genres poétiques comme genres didac- 
tiques) sont théorisés. On est conscient de leurs caractéristiques, régies par des 


1 Plus tard étendu à un récit personnel dont le narrateur connait le témoin ou quelqu'un qui 
le connait. Cf. Granberg (1935). 
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Arts poétiques explicites, illustrées par des oeuvres canoniques érigées en exemples 
à suivre. Un poème est un sonnet ou n'est pas un sonnet. II ne peut jamais étre 
e plus ou moins s sonnet. En revanche, les genres populaires traditionnels ne sont 
pas pensés théoriquement, ni créés délibérément en fonction d'un modèle idéal. 
Leur poétique n'est pas définie ni formulée en termes abstraits. Is s'inscrivent 
comme ils le peuvent, au coup par coup, dans une poétique traditionnelle qui 
n'est jamais formulée, mais qui est rabotée et polie au cours des temps par l'at- 
tente, l'appréciation des auditoires et la censure préventive des narrateurs. De 
sorte qu'un récit traditionnel peut n'étre qu'une forme plus ou moins approxi- 
mative de ce que le chercheur appelle conte ou légende. Un récit traditionnel peut 
en principe simplement tendre vers le conte ou tendre vers la légende. Autrement 
dit: si nous avons parfois du mal à classer tel récit parmi les contes ou parmi les 
légendes, ce n'est pas de notre faute, nous autres folRloristes, c'est souvent e la 
faute à la réalité -. 

Par ailleurs, si les classes établies par les chercheurs sont toujours désignées par 
un nom (e conte s, e légende x), celles établies par les usagers ne sont pas toujours 
formulées explicitement. Elles ne peuvent étre décelées qu'indirectement. 

Nous sommes presque tous venus aux contes et aux légendes par le biais des 
études littéraires. Or les littéraires ont l'habitude de définir un genre par deux 
critères : la forme et le contenu. Mais la littérature orale est avant tout une pra- 
tique sociale et les anthropologues nous ont appris à ajouter un troisième cri- 
tère pour définir un genre : celui du statut de la parole mis en jeu. Or, comme 
l'ont bien montré Linda Dégh et Andreú Vàzsanyi, la narration des légendes est 
un processus interactif. Le narrateur et son auditoire changent constamment de 
place. C'est donc le processus de la performance qui constitue la légende (Dégh et 
Vàzsonyi 1976: 93-123). En effet, dans la pratique communautaire, les légendes se 
fondent dans les conversations ordinaires et n'ont de sens que par les commen- 
taires qu'elles suscitent. Peut-etre méme la plupart des légendes n'ont-elles jamais 
été racontées du début jusqu'à la fin ni donné lieu à un récit complet. Peut-étre 
qu'elles vivent d'une vie souterraine, comme un réservoir de motifs et de repré- 
sentations mentales, et une simple allusion dans la conversation suffit à leur effi- 
cacité — du moins dans leur milieu. 

Je disais plus haut qu'une légende est un énoncé de faits irréels mais tenus 
pour vrais par les locuteurs. Les folRloristes modernes ont nuancé cette défini- 
tion et voient plutót dans la légende un énoncé de faits remarquables, présentés 
comme réels, et à propos desquels la question de leur véracité est pertinente, à la 
différence du e conte s, récit toujours tenu pour fictif par les conteurs comme par 
leur entourage. 

Mais comment savoir si un récit est tenu pour vrai ou pour fictif par le nar- 
rateur et son auditoire 2 Nous avons à notre disposition deux types de critères : 
critères externes et critères internes. 

Les critères externes sont avant tout le contexte, la situation de contage, qui 
est d'une importance primordiale pour le repérage des légendes — beaucoup plus 
que pour les autres genres de la littérature orale. Idéalement, le chercheur devrait 
connaitre: 

e l'identité des membres du groupe en présence, le narrateur et son auditoire 

(sexe, àge, statut social et professionnel, etc.). 
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e les circonstances dans lesquelles se fait le récit: saison, heure et lieu, but de 

la réunion, activités auxquelles elle donne lieu, etc. 

e le déclencheur du récit: quel énoncé d'un locuteur précédent a amené le 

locuteur à narrer ou évoquer cette légende 2 

e et surtout les réactions, questions et commentaires de l'auditoire. 

Le contexte culturel est aussi très important. La 4 croyance - supposée expri- 
mée dans le récit a-t-elle des répercussions dans la vie sociale de la communauté 2 
C'est souvent le cas pour les récits de sorcellerie ou de loups-garous, qui ont eu 
parfois des conséquences dramatiques (mise au ban de la ccmmunauté, procès et 
condamnation, etc.). 

Tout ceci est très joli, et depuis l'avènement des a théories sur la perfor- 
mance -," tout collecteur digne de ce nom tient à honneur de noter avec précision 
la formulation exacte des énoncés et leur contexte d'énonciation. Mais pour nous 
qui cataloguons, nous travaillons en grande partie sur des matériaux d'archive du 
dix-neuvième siècle, recueillis et transcrits par des collecteurs qui les ont extraits 
de leur contexte et grandement manipulés. (Rappelons pour mémoire ce topos 
des préfaces de recueils folRloriques du dix-neuvième siècle: e Je n'ai rien changé 
aux récits de mes informateurs, absolument rien, sauf le style, bien entendu v 1). 

Cela veut-il dire que nous sommes incapables de distinguer entre e légende , 
et a conte x pour les documents d'archives 2 Non, bien súr. Car il y a aussi des cri- 
tères internes permettant de distinguer entre légende et conte. 

Tout d'abord, il y a le contenu. Je ne pense pas tellement aux motifs ou aux per- 
sonnages, qui souvent figurent aussi bien dans les contes que dans les légendes. 
Ainsi le récit de la nourriture changée en fleurs, qui constitue le conte AT 717:, se 
retrouve dans les légendes sur Elisabeth de Hongrie, Germaine de Pibrac, etc. Et 
Saint Pierre, Jésus-Christ et la Vierge Marie figurent dans les légendes chrétiennes 
comme dans les récits facétieux, les contes religieux et mème les contes merveil- 
leux Mais ces mémes personnages ont des caractéristiques différentes dans les 
contes et dans les légendes. II y a beaucoup de sorcières dans les contes merveil- 
leux et beaucoup de sorcières dans les récits de sorcellerie. Mais ce ne sont pas du 
tout les mémes sorcières I Et Saint-Pierre ou la sorcière jouent des róles actanciels 
totalement différents dans les deux types de récit. 

De plus, la structure d'un conte n'est pas celle d'une légende. D'une façon gé- 
nérale, un conte finit presque toujours bien, une légende finit souvent mal. Un 
conte appartient au mode optatif: il a pour fonction d'imaginer comment serait 
le monde si nous suivions toutes nos pulsions et si tous nos souhaits se réalisaient. 
Une légende appartient au mode didactique: elle aide l'auditeur à s'orienter par 
rapportà l'histoire, la géographie locales et les valeurs morales de sa communauté. 

Et il y a surtout des procédés d'énonciation propres à la légende. Les légendes 
se servent d'une rhétorique du vrai, non pas pour affirmer une vérité, mais pour la 
tester (cf. Goldstein 1991). Elles sont dites d'une certaine manière pour convaincre 
l'auditoire que le récit est e véridique 2, ou du moins que la question de sa véracité 
est pertinente. Du moins en ce qui concerne les memorats. 

Considérons par exemple le récit suivant: 


2 Cf. Richard Bauman et les nombreux travaux qu'il a inspirés. 


3 Cf. les contes ATU 710 L'enfant de Marie, et le conte français T 312B Le Diable et les deux 
petites filles. 
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Ma tante Anne était servante chez Hans Christensen à Rettestrup, dans la 
paroisse de Vejlg. Hans était un loup-garou, et on en a eu la preuve un jour 
oú lui et sa femme avaient harnaché la carriole pour aller à Neestved. En ar- 
rivant au carrefour près de la chaumière de Ole Hansen de Rettestrup, Hans 
dit à sa femme: 4 Prends les rènes, et si tu vois arriver une béte, frappe-la 
de ton tablier à carreaux bleus s. Hans s'est éloigné un moment, et peu de 
temps après est arrivé un gros chien qui s'est acharné sur sa femme. Elle 
s'est défendue courageusement, de sorte que le chien n'a pas pu sauter 
sur ses genoux (sic). Peu de temps après son mari est revenu comme si de 
rien n'était, a repris place dans la carriole et ils sont rentrés chez eux. Mais 
le lendemain, alors qu'ils étaient attablés à manger du chou, la femme a 
remarqué que son mari avait des lambeaux de son tablier entre les dents. 
Elle s'est exclamée: e Grand Dieul Mais tu es un loup-garoul s, Et Hans a 
eté aussitót guéri. P. Nielsen, Maitre d'école, SRuderlgse (Rristensen 1928, 
Il: 153). 

Il donne des indications précises sur les noms propres des personnes impli- 
quées, des indications précises de lieu et de temps. Le narrateur affirme la véracité 
des événements racontés en nommant la personne qui en a été témoin, précise 
le degré de proximité entre le narrateur et ce témoin. Ce sont là les principaux 
procédés rhétoriques qui distinguent un memorat d'un fabulat. Par conséquent, si 
l'on veut identifier la croyance derrière le récit (ce qui pour nous folRloristes défi- 
nit la légende), il vaut mieux avoir affaire à un memorat qu'à un fabulat. 

Mais distinguer une légende fabulat d'un conte est beaucoup plus épineux, 
parce que dans les fabulats nous n'avons aucun de ces procédés rhétoriques à 
notre disposition. Un fabulat est aussi dénué de localisation qu'un conte. 

Il faut reconnaitre que, malgré la précision de nos outils d'analyse, il reste des 
cas-limite entre contes et légendes, des récits dont le statut reste ambigu. 

Ce peut étre le cas pour le groupe lui-méme. Avec les conteurs doués, la fonc- 
tion esthétique peut l'emporter de beaucoup sur la fonction cognitive. Considé- 
rons le récit suivant: 


Mon père m'a raconté qu'une fois, il y avait deux femmes qui s'étaient 
déshabillées et qui s'étaient mises à ramper toutes nues à travers le placen- 
ta d'une jument qui avait été étendu entre quatre piquets. Elles étaient 
enceintes, et elles étaient nues, de sorte que leurs enfants à naitre devien- 
draient des loups-garous. Quand ceux-ci prenaient leur forme animale, 
ils attaquaient la première personne rencontrée sur leur chemin, quelle 
qu'elle soit, et la mettaient en pièces. Un valet de ferme de la contrée était 
allé dans la lande cueillir de la bruyère, avec une servante, qui était sa 
bonne amie. Une fois arrivés dans la lande, le gars descendit de la carriole 
et dit à son amie: e Si un loup arrive, je t'en supplie, ne l'attaque pas avec 
la fourchel s — e Mais alors, avec quoi je me défendrai 2 . — e Retire ton 
tablier et frappe le avec .. A peine était-il parti qu'un loup surgit et s'atta- 
qua à la jeune fille. Mais elle le frappa de son tablier, et le loup ne disparut 
qu'après l'avoir mis en pièces. Peu après le valet revint. e. Comme tu as 
été longl Un loup m'a attaquée et a essayé de me tuerl s Le valet se mit à 
rire. Alors la servante vit qu'il avait des fils blancs et bleus entre les dents. 
4 C'est donc toi qui m'as attaquéel Tu as encore des fils entre les dentsl o 
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Et de ce jour là, le valet cessa d'ètre loup-garou, car son secret avait été 
dévoilé -. Jens Rristensen, Ersted (Rristensen 1980, Il: 231-32). 


Ceci est un récit très élégant, du moins en danois. Notez l'alternance entre 
dialogue et récit direct à la 3ème personne, entre description et commentaire. 
Mise à part la formule initiale e Mon père m'a raconté que... x ce récit a la forme 
d'un fabulat, et ne présente aucun des procédés rhétoriques des memorats pour 
augmenter la crédibilité. Le narrateur ne semble guère soucieux de convaincre 
son auditoire de la 4 vérité , de son récit. Le c mon père m'a dit s initial n'est 
sans doute qu'un jeu avec les procédés rhétoriques des memorats. Ce récit porte la 
marque d'une performance longuement peaufinée, et je suppose que, dans son 
contexte social initial, il a suscité des réactions de plaisir et d'appréciation esthé- 
tique plutót que des discussions sur son contenu, il pourrait mème avoir amené 
un autre conteur doué à enchainer sur une légende semblable. 

En effet les légendes ont un statut flottant sur la ligne qui va de l'acte de parole 
assertif de la conversation jusqu'à l'acte de parole expressif de la performance ar- 
tistique. Alors que les contes, contes merveilleux en particulier, sont mis en scène 
par des performances conscientes d'elles-mèmes de la part de conteurs renom- 
més, performances marquées par des traits remarquables : formules d'ouverture 
et de clóture, mimique, gestuelle et diction spéciales, etc. La performance des 
contes donne lieu à des commentaires, des jugements de valeur de nature esthé- 
tique (e C'est une belle histoire o, e son père aussi était un bon conteur o, e tu l'a 
mieux contée l'autre jour 2, etc.). Les légendes, au contraire, sont le plus souvent 
des actes de parole phatiques, des actes de communication, amenés par l'acte 
de parole précédent et suscitant un autre acte de parole (approbation, question, 
protestation, etc.). Toutefois, avec les conteurs doués, la fonction esthétique peut 
l'emporter de beaucoup sur la fonction cognitive. Je serais donc tentée de dire que 
plus un énoncé légendaire est élaboré, moins il est e vrai s, moins on peut inférer 
le degré de e croyance x qu'il y a derrière. 

D'autres phénomènes peuvent aussi compliquer la tàche du classificateur. 

II peut y avoir malentendu, volontaire ou non, entre le collecteur et l'informa- 
teur. Le collecteur a peut-ètre noté comme récit sérieux, donc répertorié ccmme 
une z superstition s ou une e croyance o, ce qui n'était qu'une facétie de la part 
de l'informateur. Je pense notamment aux récits de pierre-qui-vire (pierre qui se re- 
tourne). Lorsque un informateur du dix-neuvième siècle a dit à un collecteur que 
la pierre qui est à l'entrée du village se retourne chaque fois qu'elle sent l'odeur 
de pain en train de cuire, est-ce l'expression de la crédulité des paysans qui ne 
s'étonnent pas de voir une pierre s'animer 2 Ou bien est-ce plutót une manière 
humoristique d'exprimer le fait que dans ces milieux-là, du pain frais, on n'en 
mangeait pas souvent 2 Dans la méme veine, je ne peux résister à mentionner un 
exemple danois qui me ravit. Dans le fichier des Archives de FolRlore du Dane- 
marR, il y a dans la section e croyances populaires 2 une carte portant cette simple 
donnée: e Efter barnenes tro har paven ingen bagdell s (e Les enfants croient que 
le pape n'a pas de derrière l ). Cette carte a été rédigée par un archiviste, à qui 
nous devons sans doute le point d'exclamation, qui semble exprimer une prise de 
distance par rapport à l'absurdité de la croyance rapportée. Mais s'agit-il vraiment 
d'une e croyance x 2 Si l'on consulte la lettre par laquelle l'informateur inconnu 
a envoyé cette information aux archives en 1948, On voit que l'informateur, un 
enfant de six ans, a dit textuellement au collecteur : e Tu sais ce que disent les 
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autres enfants 7 Ils disent que le pape n'a pas de derrière s. II pourrait s'agir tout 
aussi bien d'une plaisanterie osée, que le petit informateur prend plaisir à répéter 
tout en en laissant la responsabilité aux a autres enfants .. Ou peut-etre se de- 
mande -t-il s'il doit prendre au sérieux ce qui n'est qu'une plaisanterie délibérée 
de la part des plus grands 2 Ceci me rappelle une des facéties de mon enfance. A la 
vue d'un prétre en soutane, les vilains garnements que nous étions se mettaient à 
crier à tue-téte: de Bonjour madamel s Cette plaisanterie était peut-étre d'un goút 
douteux, mais elle n'exprimait certainement pas la croyance que les prétres sont 
des femmesl 

Certaines légendes migratoires présentent le phénomène inverse. Un groupe 
local assigne à un personnage local ou un lieu précis des événements tenus pour 
véridiques, mais qui circulent un peu partout dans l'espace et le temps, attribués à 
des personnages et lieux divers, souvent sous forme facétieuse. J'en prendrai pour 
exemple la célèbre anecdote de a Marie-Antoinette et la brioche s. 

Cette anecdote est connue de tous les écoliers de France, ou sa véracité n'est 
jamais mise en cause. Dans ce cas, nous avons affaire à une légende. Mais comme 
Christine Shojaei Ravvan et Véronique Campion-Vincent l'ont montré dans un 
magnifique article (2002), cette anecdote a été attribuée longtemps avant la Ré- 
volution française à de nombreux seigneurs sans pitié pour leurs sujets, pour stig- 
matiser leur cruauté (4 Qu'ils mangent de l'herbe I x ou 4 Qu'ils mangent de la 
merdel x). Par ailleurs la forme e Qu'ils mangent de la briochel x a aussi été racon- 
tée à propos de seigneurs anonymes, pour se moquer de leur ignorance des réali- 
tés sociales. Dans ce cas, la volonté de rire des puissants l'emporte sur l'indigna- 
tion devant leur dureté, et nous avons affaire à une fiction facétieuse. L'anecdote 
est d'ailleurs répertoriée comme conte dans la catégorie 4 Anecdotes and JoRes s 
ATU 1446 Let Them Eat CaRel 

Enfin, il peut y avoir des cas-limite entre conte et légende pour le groupe 
lJui-mème. II y a mème un genre traditionnel qui a cette ambiguité comme trait 
constitutif: le Tall Tale, genre très apprécié en Amérique du Nord, narrant les ex- 
ploits hyperboliques de héros populaires tels que Paul Bunyan (Etats-Unis) et Big 
Joe Mufferavvy (Canada) (Brovvn 1989). A l'inverse des contes de mensonge hyper- 
boliques à la Múnchausen (cf. Raspe 1895), affichant ostensiblement leur fictivité, 
le Tall Tale vise à laisser l'auditeur dans son incertitude: est-ce une histoire vraie, 
ou une fiction 2 Le conteur est-il sérieux, ou bien se moque-t-il de nous 2 Tout le 
talent du conteur consiste à laisser l'auditoire dans l'incertitude jusqu'au bout. 

En conclusion : pour un catalogueur, les cas ambigus entre contes et légendes 
sont très ennuyeux. Mais pour un amoureux des récits populaires, ils sont le signe 
de la vivacité d'une tradition qui se joue des catégories étanches établies par les 
chercheurs. 
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RÉSUMÉ 

Vers 1800 les travaux sur les contes populaires et la conception qu'on en avait d'un point de vue 
historique provoquèrent, dans les publications littéraires et les milieux scientifiques du domaine 
public, un débat houleux sur Vintérét qu'ils présentaient. Les frères Grimm, Jacob et VVilhem, ten- 
tèrent pour la première fois d'établir une distinction entre les contes populaires et les légendes. Le 
principe d'historicité est posé dans la fameuse phrase: Le conte (Múrchen) est plus poétique, la lé- 
gende (Sage) est plus historique. Cependant le terme a historique x se prétait à une interprétation 
erronée, conduisant à élever au rang de sources authentiques les descriptions anecdotiques d'évène- 
ments et de personnages historiques. Ce que les frères Grimm entendaient alors par 4 historique v 
n'était pas tant l'historicité des événements racontés que, à Vinstar de leurs contemporains, un pas- 
sé et des événements relevant de manière genérale des atemps anciens ou lointains, incarnés dans 
V'esprit des gens sous une forme quelque peu fictive. À l'inverse, les termes utilisés pour désigner les 
légendes dans d'autres langues (par ex. en anglais a legend x, en français 4 légende x, en italien ale- 
ggenda v) établissent un lien avec la transmission écrite: e Legenda v, pluriel de e legendum v, c'est 
ainsi que l'on doit lire les extraits pertinents des Vies de saints. D'autres dénominations, comme par 
exemple en suédois 4 Legendsaga v ou en danois a Levnedsagn v, désignent des formes mixtes, ou 
des formes versifiées telles que les poèmes oraux, les chansons populaires ou les ballades. En réalité, 
les contes populaires — comme les légendes ou d'autres formes narratives appelées littérature popu- 
laire, sont caractérisés par une tension persistante entre les formes écrites et orales. 


MOTS-CLÉ 
Légende, conte, ecripture, oralité, recherche 
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ABSTRACT 

Around the year 1800, the publication of various vvorts and historical overvievs sparted a lively 
debate in literary journals and scientific circles in the public domain about the value of folttales. 
The brothers JaRob and VVilhelm Grimm made the first attempt to distinguish betvveen folitales 
and legends. The principle of historicity is stated in the vvell-Rnovn sentence: "The folRtale is more 
poetic, the legend more historical". Hovvever, "historical" lent itself to misinterpretation, vith the 
result that anecdotal portrayals of historical events and personages vvere elevated to the status of 
authentic sources. VVhat the Grimm brothers actually meant by "historical" vas not the historicity 
of narrated events so much as, lite their contemporaries, a generalized past and happenings from 
"earlier times or long ago" personalized in the minds of the people in a form that is fictionalized to 
some extent. In contrast, the terms used to designate legends in various languages (English "legend", 
French "légende", Italian "leggenda") establish a linR vith veritten transmission ("legenda", plural 
of "legendum" - this is hovv this important section in The Lives of Saints should be read). Examples 
ofother designations include the Svvedish "Legendsaga'" or the Danish "Levnedsagn" vvhich denote 
mixed forms, or versified forms such as folR poems, folR songs or ballads. In reality, folitales, lite 
legends, or other narrative forms referred to as folR literature, are characterized by a persistent 
tension betvveen vvritten and oral forms. 
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RESUM 

Al voltant de 1800 les obres i la concepció en el panorama històric van provocar un animat debat 
sobre el valor dels contes populars en revistes literàries i cercles científics de domini públic. Els ger- 
mans JaRob i VVilhelm Grimm van fer el primer intent de distingir entre conte i llegenda. El principi 
d'historicitat s'afirma en la coneguda frase 4El conte és més poètic, la llegenda és més històrica-. 
No obstant això, ahistòrico es va prestar a una mala interpretació, amb el resultat que les repre- 
sentacions anecdòtiques dels esdeveniments i personatges històrics es van elevar a l'estat de fonts 
autèntiques. El que els germans Grimm en realitat entenien per dhistòrico no era la historicitat dels 
esdeveniments narrats sinó, igual que els seus contemporanis, un passat generalitzat i successos 
d'aèpoques anteriors o de fa molt tempso personalitzats en la ment de les persones en una forma 
que està ficcionalizada en certa manera. Per contra, els termes utilitzats per designar llegendes en 
altres idiomes (per ex., sLegendvy en anglès, dlégendes en francès, dleggendav en italià) estableixen 
un enllaç amb la transmissió escrita (allegenda-, plural de dlegendumy: així és com aquesta secció 
tan rellevant de La vida dels sants s'ha de llegir). Els exemples d'altres designacions inclouen el 
aLegendsagax suec o el aLevnedsagns danès, que denoten formes mixtes o versificades, com poe- 
mes populars, cançons populars o balades. En realitat, els contes, com les llegendes, i altres formes 
narratives anomenades literatura popular, es caracteritzen per una tensió persistent entre les formes 
escrites i orals. 


PARAULES CLAU 
Llegenda, rondalla, escriptura, oralitat, recerca 


REBUT: 9/01/2019 l ACCEPTAT: 28/02/2019 


Studies in Oral FolX Literature, no. 8, 2019 


Légendes: Vue d'ensemble sur l'état actuel de la recherche 


1. Le terme et son histoire 


Bien qu'une discussion animée sur le statut des légendes ait commencé vers 1800 
dans les revues littéraires et entre les scientifiques (Gerndt 1983),: ce sont les frères 
Jacob et VVilhelm Grimm qui ont rendu publique la dénomination de légende'. 
Ils ont mis en avant le critère de l'historicité, en prononçant la phrase célèbre : 
4 Le conte est plus poétique, la légende est plus historique o (Grimm 1816: v). Mais 
la qualification d''historique' a prèté à la critique, parce qu'elle a élevé au rang de 
sources authentiques des récits anecdotiques sur des événements et des person- 
nages historiques (Seidenspinner 1992). Pour les Frères Grimm et leurs contem- 
porains, l'expression 'historique' ne se réfère pas particulièrement à l'historicité 
de ce qui est raconté mais au passé en général et à des événements de la e préhis- 
toire x tels qu'ils existent dans la mémoire du peuple, c'est-à-dire sous une forme 
plus proche de la fiction. Les notions désignant la légende dans d'autres langues 
(anglais, par exemple: legend, italien : leggenda) se réfèrent à la tradition écrite (le- 
genda, pluriel de legendum, est une section des légendes religieuses) (BadRer 1965: 
173-179 et 253-262, Nicolaisen 1988). En outre, d'autres notions telles qu'en sué- 
dois : Legendsaga ou en danois Levnedsagn se réfèrent à des formes mixtes ou 
versifiées comme Légende-poème (Sagengedicht) (Ginther 1846), Légende-chant 
(Sagenlied) ou Legende-ballade (Solbrig 1817). En réalité, les légendes, comme 
toute forme de littérature orale, sont influencées à la fois par la tradition orale 
par l'écrit (cf. Ròhrich, Uther X Brednich 2004, Gerndt 1988, Ròhrich X Lindig 


1989). 


2. Problèmes du genre 


Le terme de légende' — comme ceux de 'conte de fées', 'conte facétieux', 'épopée" 
ou mythe' — est un terme heuristique qui recouvre des manifestations littéraires 
bien différentes. Une seule définition ne peut pas englober cette diversité. Les eth- 
nographes et les chercheurs en littérature sont pourtant d'accord sur le fait que 
conte, légende, conte facétieux représentent les formes principales de la poésie 
populaire. Dans le domaine de la légende on distingue des sous-genres clairement 
différenciés. Les légendes sont généralement classées d'après leur contenu, leur 
diffusion, leur origine et leur ancienneté, leur fonction, leur structure, leur forme 
et leur style. Ainsi, un groupe des légendes — classées en fonction des acteurs — 
concerne les étres surnaturels. Ce sont des légendes appelées démonologiques ou 
de croyance (mythiques), en anglais belief legends. Elles se distinguent nettement 
des légendes dites historiques, dont les événements et les protagonistes ont, ou 
ont eu, une prétention à la réalité: des héros, des souverains, des chevaliers bri- 
gands (chevaliers), des brigands, des guerres, la faim, la peste. II semble que le dé- 
nominateur commun des belief legends et des légendes historiques soit l'extraor- 
dinaire et l'inoui que l'homme éprouve à la rencontre du surnaturel (numineux') 
ou d'un événement historique extraordinaire. La distinction entre légendes lo- 
cales et légendes historiques faite par Grimm (1816: XV-—XIX), n'a plus cours dans 
la recherche actuelle. Des récits tels que Le Joueur de flàte de Hamelin ou la multi- 


1 Cet article est une version complète, avec toutes les références bibliographiques, d'un ou- 
vrage publié précédemment en allemand et anglais (Uther 2012 et 2013). La version fran- 


avec la collaboration d'Emili Samper. 


Estudis de Literatura Oral Popular, núm. 8, 2019 


Hans-Jòrg Uther 


112 


tude des légendes sur des trésors cachés décrivent des événements exceptionnels 
soi-disant historiques et sont également des légendes locales. Par ailleurs, les lé- 
gendes sont toujours rattachées à un certain lieu (localisation). 

Les légendaire des villes constitue une autre catégorie. Un grand nombre de 
recueils racontent par exemple des légendes particulières à des villes comme 
Vienne, Rome, Prague, Groningen, Berlin, Cologne, Francfort ou Bréme (Gugitz 
1952, VVeber-Rellermann 1955, Gath 1967, VVehrhan 1923, PeucRert 1961, Ros$nàg 
1992, Graf 1995 , Neumann 2000, Ro0i 2003). Les légendes locales peuvent, par 
transmission orale ou écrite, avoir une diffusion vaste et mème internationale. 
Dans ce cas, on parle de légendes migratoires (migratory legends) (Christiansen 
1958). 

Une troisième catégorie, qui se situe également dans le domaine des récits dé- 
moniaques et historiques, est constituée par les légendes étiologiques, qu'on ap- 
pelait autrefois légendes sur la nature (Dàhnhardt 1907-1912 , Uther 19984). Elles 
expliquent l'origine de phénomènes remarquables, comme des particularités 
étranges de la vie animale et végétale, des formations rocheuses extraordinaires, 
par des pétrifications ou des phénomènes du ciel. 


3. Structures 


La distinction entre légende et conte n'est pas toujours nette. Mais il y a des diffé- 
rences en ce qui concerne leur morphologie, leur contenu, leur vision du monde, 
leur conception du temps, leur crédibilité, leur niveaux psychologiques (cf. Isler 
1973 , Schvibbe 2004) et leur vision de la société (VVehrhan 1908, Gennep I9I0, 
BòcRel 1914, Schmidt 1929, Hand 1964, Delpech 1989). Pour la légende, l'enraci- 
nement dans la croyance et l'expérience importe plus que la composition narra- 
tive. Les contes sont le plus souvent des récits à plusieurs épisodes et à structure 
complexe. La légende par contre est en général une forme brève constituée par 
un seul épisode. Plus que la légende, le conte est une création consciente. Il finit 
presque toujours bien. La légende, par contre, finit le plus souvent mal (Ròhrich 
1958). Les contes merveilleux se basent surtout sur une vision optimiste du monde 
oú le mal est vaincu et, à la fin, détruit. La légende au contraire est teintée de pessi- 
misme, son atmosphère est assez souvent triste et chargée, l'homme est livré aux 
puissances surnaturelles et aux forces de la nature — et cela sans protection. Tous 
ces récits sont portés par un courant chrétien, qui est une des principales caracté- 
ristiques de la légende. Beaucoup de récits sont ancrés dans la culture chrétienne 
comme les légendes sur les cloches ou sur le service des morts. La légende n'a pas 
des héros ou des héroines comme c'est le cas dans les contes. Au cceur de l'action 
sont impliqués des personnages de l'au-delà. Les ètres tels que les dragons, les 
nains ou les sorcières appartiennent à la fois à la légende et au conte, mais dans les 
deux genres, ils ont des róles et des fonctions différents. L'intrusion de l'au-delà 
dans le monde d'ici-bas est toujours liée à la localisation de ces récits et c'est par 
son ancrage dans un lieu réel que la légende revendique une crédibilité absolue. 
La conception du temps est différente dans les contes et dans les légendes, 
comme le montrent les exemples contrastés de ATU 471 A: Le moine et Voiselet et 
ATU 410: La Belle au bois dormant. Dans la légende, il y a, en fait, un 'aujourd'hui 
encore' (cf. Beyer Xc Hiiemàe 2001). Son contenu a toujours un lien avec le présent: 
l'àme non absoute (le revenant) attend toujours son salut, le trésor qui n'est pas 
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révelé peut encore l'étre, la maison oú on a vu un spectre est toujours une maison 
hantée, le rocher perdu par un géant ou par le diable reste visible (cf. Lúthi 1966, 
Ròhrich 1979: 9-27). 


4. Aspects de la recherche 


Jusqu'aux premières décennies du 20e siècle — et sous l'influence de la définition 
des Grimm — les légendes historiques ont été au premier plan de la recherche. 
Dans le débat, on a mis l'accent sur la question de la diffusion, de la détermina- 
tion de l'ancienneté et de la formation des séquences thématiques ou des cycles 
(par exemple les rites de passage de van Gennep (1910/). Les légendes démono- 
logiques et les récits sur les rencontres avec l'au-delà ont été rejetés au rang de 
superstitions. 

Le titre du Manuel allemand des Superstitions (Handvòrterbuch des deutschen 
Aberglaubens, HDA) est symptomatique. Depuis les années trente du xxe siècle, 
l'intérét de la recherche s'est de plus progressivement éloigné du texte pour s'in- 
téresser au contexte et à la performance narrative. A la suite de Ludvvig Laistner 
et en se basant sur l'expérience individuelle d'épileptiques ou sur les anxiétés et 
les cauchemars (F. RanRe, G. F. Meyer, F. von der Leyen), on a par exemple quali- 
fié une légende comme la Chasse Sauvage de récit d'expérience. Quoiqu'accueilli 
avec scepticisme (par exemple par Albert VVesselsRi 1936), ce modèle explicatif de 
leur formation a néanmoins conduit les chercheurs à constater que les légendes 
reflètent principalement le besoin d'expliquer des choses inconcevables. Ainsi, 
André Jolles, dans sa théorie des Formes Simples, parle de Memorabile' lorsqu'il 
s'agit d'un événement unique et crédible que l'on garde en mémoire (comparable 
à l'anecdote ou au miracle). 

Refusant le concept général de Sage, le chercheur suédois Carl VVilhelm von 
Sydovy s'est employé, dans ses Catégories de la prose populaire (1934), à en différen- 
cier les formes, en prenant pour modèle la taxonomie des plantes, des animaux et 
des minéraux proposée par Carl von Linné. II plaide en faveur de l'introduction 
d'un système restreint permettant de rendre compte de la forme et de la fonc- 
tion spécifiques du récit. Ce système est déterminé par ce qui sous-tend le récit. 
II sépare les Sagen en Mémorats et Fabulats et, à l'intérieur de ces deux grandes 
catégories, il distingue de nouvelles catégories et concepts. Il met l'accent sur les 
circonstances qui ont conduit à la genèse des textes : soit un fait qui motive le 
plaisir collectif d'inventer (Fabulat), soit une expérience vécue dont la description 
fait appel à la terminologie du surnaturel (Memorat). Un Fabulat peut donc aussi 
etre un Mémorat poétisé. Selon von Sydovy, il faut analyser dans quelle mesure 
une histoire reflète les normes sociales et ce qui est en cours de modification dans 
la tradition, pour déterminer les parties de la légende qui sont dues à la création 
individuelle et celles qui sont liées à des besoins collectifs. II considère le genre 
narratif et ses sous-groupes comme une source de la croyance populaire. 

Mème si le type de questions posées par von Sydov/ a déterminé la recherche 
des dernières décennies, seules les notions de Mémorat et de Fabulat se sont im- 
posées sur le plan international, contrairement à ses autres propositions (entre 
autres Aetiofabel (BadRer 1965 : 173-179 et 253-262), Chimerat, ChroniRat, Dit). 
Partant de ses considérations, on a été attentif à la fonction de la légende, à son 
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importance pour la recherche sur les croyances populaires, à ses formes, et on a 
pris en compte les porteurs de la tradition. 

Ce sont avant tout les chercheurs des pays nordiques qui ont repris les idées de 
von Sydov.. Ils se sont employés à établir une typologie internationale du genre, 
des définitions claires et une analyse quantitative pour classer des expériences 
surnaturelles et profanes (Reidar Th. Christiansen 1962, Matti Haavio 1942, Lau- 
ri HonRo 1964, Juha PentiRàinen 1968 et 1989). HonRo, par exemple, a introduit 
neuf critères pour définir les légendes (contenu, forme, style, structure, fonction, 
fréquence, distribution, àge, origine). Il a considéré la formation des Memorats 
dans le contexte des croyances collectives et de leur interprétation par le narra- 
teur. Le narrateur trouve par lui-méme les modèles explicatifs offerts par la tradi- 
tion (HonRo 1964 et 1968). 

En Allemagne, c'est principalement Hermann Bausinger (1980: 170-185) qui 
considère que le critère clé du classement des légendes est leur formation, plutót 
que leurs motifs. Il a parlé d'expérience vécue (la perception subjective d'un évé- 
nement inhabituel), d'événement (fait objectif) et d'objectivation (les objets et 
les noms exigent une explication). Ainsi, il a distingué différentes étapes dans la 
genèse des récits qui, partant d'un compte rendu subjectif, parviennent à la forme 
élaborée par écrit en passant par une répétition interprétative. II reconnait, pour- 
tant, qu'une stricte séparation des trois niveaux de perception n'est pas possible 
parce que l'objectivation pourrait se refléter également dans l'expérience ou dans 
l'éèvénement. 

D'autres chercheurs ignorent ces distinctions, les considérant comme pure- 
ment formelles. Comme l'a déjà fait Friedrich RanRe, ils constatent que l'on a fixé 
par écrit des expériences personnelles qui ont une portée générale. En ce sens, 
VVill-Erich PeucRert (1965) disait: e Cela a la qualité de quelque chose de digne et 
important, non de l'indifférent et de l'ordinaire x (cf. PeucRert 1969). On a parti- 
culièrement souligné le critère de la réalité, qui est caractéristique de la légende et 
la distingue des autres genres. Max Lúthi (1966), Lutz Ròhrich (1985), Rurt Ran- 
Re (Cf. 1965 et 1967) et d'autres ont considéré les légendes comme une affirma- 
tion de l'homme à propos de la réalité, comme une expression symbolique de 
ses normes, ses valeurs et ses croyances. Dans leurs travaux, ils ont mis en relief 
la dimension anthropologique de la légende : les légendes sont une autobiogra- 
phie des narrateurs et narratrices (narration en première personne) (Stahl 1977, 
Palmenfeldt 1993). 

De méme que dans le débat sur les croyances telles qu'elles sont illustrées par 
les légendes, on s'est intéressé au contexte du récit et à la performance, à sa fonc- 
tion au sein de groupes sociaux ainsi qu'à la vie quotidienne des destinataires, 
des conteurs et des producteurs de légendes. Cette approche celle des chercheurs 
comme Mart R. AzadovsXij, Franz Boas, Gottfried Henfen, Linda Dégh, Siegfried 
Neumann ou Juha PentiRàinen, qui font le portrait des narrateurs, mettent en 
relief leur créativité et examinent leur répertoire et leur vision du monde. Dans ce 
contexte, on a développé des approches pour expliquer la stabilité et la variabilité 
du vaste ensemble légendaire ainsi que des unités plus petites, des motifs, dans 
le processus de la transmission — au sens d'une recherche narrative expérimen- 
tale. La 'Multi Conduit Theory', développée par Linda Dégh et Andrevv Vàszony 
(1975), suppose que la communication entre les membres d'un système social 
suit certaines voies entre les individus qui réagissent de la méme manière à des 
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messages similaires. Ces personnes sont, à la fois, 'éemetteurs' et ne transmettent 
que des récits en accord avec leurs conceptions personnelles. De cette médiation 
plutót inconsciente, il faut distinguer la prestation d'un narrateur professionnel 
qui dirige son auditoire consciemment jusqu'au point culminant de la narration. 
D'après les recherches de Dorota Simonides et Teresa SmolinsRa (1980), qui ont 
étudié des récits de concours narratifs polonais, la narration est plus construite 
que spontanée. 

Les chercheurs préférant une approche historique et comparative, comme 
Rudolf Schenda (1984, 1988 et 1993), s'intéressent non seulement à la comparai- 
son de certains matériaux ou motifs (Petzoldt 1960) mais aussi au moment oú 
les textes ont été recueillis, c'est à dire au róle-modèle des motifs et à la prédomi- 
nance des versions ainsi qu'à leur adaptation par différents transmetteurs (HonRo 
1981, Schenda 1983, Brunold-Bigler 1989 et 1993, Rindermann-Bieri 1989, Ròhler 
1993 , Messerli EX Chartier 2000). Leurs analyses mettent en question l'impres- 
sion, donnée par ces intermédiaires qu'il s'agit de récits d'éèvénements historiques 
(cf. Dòmòtòr 1998), d'expériences ou de rencontres avec des etres démoniaques, 
ils essaient de retracer les chemins de la transmission et de repérer Si la narration 
a changé de sens. 

Helge Gerndt et d'autres chercheurs assignent une signification symbolique' 
a la matière narrative des légendes qui — dans leur forme écrite — peuvent étre 
associées à des idéologies politiques (Gerndt 1986). Dans ce contexte, ils posent 
la question de savoir comment de nouveaux genres littéraires se forment sur la 
base de matériaux et motifs identiques. En outre, ils examinent les diverses fa- 
çons dont certains récits ont été utilisés comme exemples par l'Ecole et l'Eglise, 
quels livres d'histoire ou recueils d'homélies et d'exempla ont nourri la matière 
narrative jusqu'au XVIIIe siècle, et quels récits ont été transmis jusqu'à présent 
(e.g. BrúcRner 1961, DeneRe 1988, Strobach 1990) par l'intermédiaire de diverses 
anthologies, remplaçant ainsi l'analyse typologique des textes par un traitement 
diachronique (Gerndt 1991, Ròhrich 1999). On a discuté la répartition des textes 
et les différentes manières dont ils se sont transmis durant des périodes assez lon- 
gues. On a également discuté les différentes adaptations, leur réception et les nou- 
veaux remaniements qui peuvent, en quelque sorte, conduire à une 'consangui- 
nité des recueils". Rlaus Graf (1988, 1991 et 2001) a proposé de remplacer la notion 
inadéquate de légende historique' par 'tradition (historique). Comme Friedrich 
Ohly, FrantiheR Graus et d'autres l'avaient déjà fait, il a revendiqué que cette re- 
cherche s'appuie sur un point de vue strictement historique, qu'elle se concentre 
davantage sur les sujets spécifiques et sur les questions clés d'une époque. Sans né- 
gliger la fonctionnalité ni le contexte contemporain, la recherche narrative doit 
prendre en compte le fait que la légende est née de la ce mémoire culturelle s du 
Moyen Age (Graf 1997). 

A travers l'exemple des légendes du Rhin (Fischer 1992-1993) et des prédic- 
tions d'un prophète populaire Helmut Fischer (Fischer 1999-2000) a montré l'ex- 
ploitation des récits légendaires et leur utilisation dans d'autres contextes. Ces 
récits légendaires sont aussi présents dans les médias audiovisuels. Les journaux 
et magazines les traitent de manière journalistique, les reprennent dans d'autres 
contextes — par exemple dans les propositions de voyages ou de randonnées — 
et ils les interprètent comme des récits de la vie réelle, par exemple sous la forme 
d'histoires d'amour situées dans des chàteaux romantiques (Brednich 1989 , 
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Fischer 1999 et 2001). Dans le domaine de la légende il est de moins important 
de distinguer les textes transmis oralement de ceux qui viennent de la tradition 
écrite. Dans ce contexte, on tente de déterminer le degré d'authenticité et le róle 
des légendes. 


5. Documentation 


Comparée aux contes et aux mythes, la légende a été longtemps un enfant mal 
aimé de la recherche, méme si elle est mieux représentée qu'eux dans les antholo- 
gies. Après les premières études systématiques sur des recueils de légendes (lAno- 
nym) 1857) et la phénoménologie de la légende (BòcRel 1914 , VVehrhan 1908, 
Ròhrich 1971, Burde-Schneidevvind 1979, Ròtzer 1982 , Petzoldt 2002) on a assis- 
té, surtout depuis les années 1920, au niveau national et international, à diverses 
tentatives de classer (cf. angherlini 1994 : 22-24, Uther 1997 et 1998b) non seu- 
lement les contes, mais aussi les légendes selon des types et des motifs. On peut 
distinguer les études qui établissent des principes de classement indépendants de 
classement de celles qui prennent le système d'Aarne comme point de départ. 
Il y a eu tout d'abord l'entreprise d'Aarne (1912) lui-méme, suivi par Just Rnud 
Qvigstad (1925), OsRar Loorits (1926), Stith Thompson (1932-1934: 1955-1958), 
Johannes Rúnzig (1936), Valerie Hòttges (1937), Jacques R. VV. Sinninghe (1943), 
Runio Yanagita (1949), Reidar Th. Christiansen (1958), Barbara A. VVoods (1959), 
Lauri Simonsuuri (1961, cf. Jauhiainen 1998) ou Julian RrzyanovvsRi (1962-1963). 
Plus tard ces projets ont fait l'objet de plusieurs colloques, notamment à Anvers 
(Peeters 1963 : 37-40 , Greverus 1965 , RanXe 1963 , Hand 19635), Budapest (Acta 
Ethnographica 1964 , BosRovié-Stulli 1966 , Rlintberg 1993), Liblice près de Prague 
(Fabula 1967), Berteley (Hand 1971), Fribourg (Breisgau) (Ròhrich 1958), Rosovèe 
(HlóòsRova Ex RreRovièovà 1991) et Bonn (Heissig Ex Schott 1998). Pour servir de 
base aux catalogues nationaux, on a développé un système international dont le 
schéma est le suivant (cf. Acta Ethnographica 1964: I130f.): 
(1) Légendes étiologiques et eschatologiques. 
(2) Légendes historiques et d'histoire de la culture. 
(2.1) Naissance des lieux et biens culturels. 
(2.2) Légendes et localités. 
(2.3) Préhistoire. 
(2.4) Guerres et catastrophes. 
(2.5) Personnages exceptionnels. 
(2.6) Violation de l'ordre. 
(3) Ètres et forces surnaturels, légendes mythiques. 
(3.1) Destin. 
(3.2) La mort et les morts. 
(3.3) Lieux hantés et apparition de fantómes. 
(3.4) Processions et combats des morts. 
(3.5) Séjour dans l'autre monde. 
(3.6) Esprits de la nature. 
(3.7) Esprits des lieux culturels. 
(3.8) Étres transformés. 
(3.9) Le Diable. 
(3.10) Démons des maladies et maladies. 
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(3.11) Hommes doués de pouvoirs surnaturels (magiques). 
(3.12) Animaux et plantes mythiques. 
(3.13) Trésors. 

(4) Légendes (mythes sur les dieux et les héros). 

Le Handvòrterbuch der Sagen est resté inachevé. De 1961 à 1963 seulement trois 
fascicules ont paru. Seuls quelques catalogues de légendes ont été réalisés dont 
l'index des légendes sur les morts, d'Ingeborg Múller et Lutz Ròhrich (1967), le 
catalogue finlandais des légendes mythiques de Simonsuuri, le Catalogue fin- 
landais des légendes historiques et des légendes locales élaboré par Pirilo-Liisa 
Rausmaa et le Catalogue des Belief legends par Rari RoRalas (Rausmaa 1973, RoXala 
1973), l'Index des contes folRloriques de HoròàcRo par Dagmar Rlímovà (1966), le 
catalogue des légendes hongroises de Anna Bihari (1980) ou les catalogues des lé- 
gendes lituaniennes de Bronislava Rerbelyté (1999, 20014, 2001D, 2002 et 2009). 
Le catalogue des légendes suédoises de Bengt af Rlintberg (2010) doit paraitre pro- 
chainement. D'autres enquétes générales font l'inventaire de la matière narrative 
historiques sur un plan temporel et spatial plus vaste (E. Moser-Rath 1953 et 1964, 
VV. BrúcRner 1974, E.-H. Rehermann 1977), de certains thèmes (G. Heilfurth 1967, 
B. H. Granger 1977) ou des types et motifs d'une région linguistique dans des an- 
thologies (J. VVilbert €: R. Simoneau 1970-1992 , C. Joisten 1964, 1970 et 2005, J. 
van der Rooi 2003, L. Petzoldt 1970 et 1976-1977, S. TOp 1982, A. E. PoroZnjaRova 
1990, H. Halpert Ex J. D. A. VViddovvson 1996). 

Bien que la légende en tant que genre ne soit pas représentée dans l'Index in- 
ternational de types AaTh (1961), on y trouve certains types de légende très ré- 
pandus: par exemple AaTh 113: Pan est mort, AaTh 365: Lenore, AaTh 780: L'os qui 
chante ou AaTh 1645 A: Guntram. Dans cette tradition, le nouveau index des types 
par Hans-jJòrg Uther (2004 IATUJ) a intégré d'autres légendes de diffusion inter- 
nationale, par exemple ATU 476"" : Midvvife in the Undervvorld, ATU 570: The Rat 
Catcher, ATU 706 D: St. VVilgefortis (Liberta, OntRommer, Riimmernis) and Her Beard, 
ATU 759 E: The Miller of Sans Souci, ATU 760"7": Salvation in the Cradle ou ATU 779 
E": The Dancers of RolbecR. 
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CERDÀ, Jordi Pere: Cants populars de la Cerdanya i el Rosselló. Edició de Jordi JULIÀ i 
Pere BALLART. Barcelona: Editorial Mediterrània, 2016, 181 p. 


Cants populars de la Cerdanya i el Rosselló 
Carme ORIOL CARAZO 
Universitat Rovira i Virgili, Tarragona 


La literatura popular de la Catalunya del Nord és encara avui molt desconeguda 
tant per part dels catalans del sud com dels mateixos nord-catalans. A la Catalu- 
nya del Nord, com a la resta de territoris de l'àrea lingúística i cultural catalana, 
hi ha hagut un interès per aquest tipus de literatura des que a mitjan segle xix 
es va produir el naixement del folRlore, i en particular de la literatura popular, 
com a disciplina científica, objecte d'estudi i de preservació. Aquest interès dels 
estudiosos nord-catalans s'ha concretat en la publicació de treballs en llibres, re- 
vistes i col.leccions, entre d'altres activitats dirigides a la preservació del llegat 
tradicional. L'any 2017 la investigadora i professora de la Universitat de Perpinyà 
Martine Berthelot va publicar la part dedicada a la Catalunya del Nord dins de 
l'obra col-lectiva Història de la literatura popular catalana, editada a cura de Carme 
Oriol i Emili Samper. El treball de Berthelot, rigorós i aprofundit, posa en valor la 
tasca dels estudiosos nord-catalans en la salvaguarda de la literatura popular cata- 
lana i aporta moltes dades sobre els autors i les obres que en cadascun del períodes 
analitzats van deixar la seva petjada. Així, Berthelot ens parla d'una Renaixença 
rossellonesa en la qual es van interessar per la recuperació de la literatura popular 
homes com Justí Pepratx (1828-1901) i Pere Courtais (1816-1888), que van estar en 
contacte amb erudits i folRioristes de Catalunya. Així, per exemple, Pepratx va re- 
bre l'estímul de Jacint Verdaguer mentre que Courtais va ser corresponsal de Ma- 
nuel Milà i Fontanals. També destaquen homes com Josep Bergnes (1815-1885), 
Josep Bonafont (1854-1935), Carles Bosch de la Trinxeria (1831-1897) i sobretot 
l'arxivista Pere Vidal (1848-1929), considerat el pioner en la recopilació i publica- 
ció del folXiore rossellonès. En una segona etapa, que es va iniciar a principi del 
segle xx, hi destaquen noms com el de Joan Amade (1878-1949), Esteve Casepon- 
ce (1850-1931), Horaci Chauvet (1873-1962), Carles Grandó (1889-1975), Charles 
Bauby (1898-1971) i Pierre Fouché (1891-1967), entre d'altres. Dins d'aquest grup 
d'intel-lectuals, mereixen un comentari especial l'escriptor Josep Sebastià Pons i 
la seva germana, la poetessa Simona Gay. Tots dos van realitzar una interessant 
arreplega de materials de literatura popular, el primer amb una finalitat literària, 
ja que se'n va servir per a la seva obra de creació, i la segona amb una intenció et- 
nogràfica. En una tercera etapa, hi van tenir un paper fonamental l'escriptor Jordi 
Pere Cerdà, pseudònim d'Antoni Cayrol (1920-2011), que va recollir rondalles, 
llegendes i cançons, així com altres autors entre els quals cal esmentar Edmon 
Brazès (1893-1980) i Enric Guiter (1909-1994). 

En aquest breu recorregut sobre l'aportació dels autors nord-catalans a la re- 
col-lecció i l'estudi de la literatura popular, cal aturar-se ara en la figura de Jordi 
Pere Cerdà, autor del recull que és el motiu de la present ressenya, Cants populars 


1 Història de la literatura popular catalana. A cura de Carme Oriol i Emili Samper. Alacant / Pal- 
ma /Tarragona: Publicacions Universitat d'Alacant / Edicions Universitat de les Illes 
Balears / Publicacions Universitat Rovira i Virgili, 2017. 
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de la Cerdanya i el Rosselló, publicat el desembre de 2016 a cura dels professors de la 
Universitat Autònoma de Barcelona Jordi Julià i Pere Ballart. 

Jordi Pere Cerdà, l'escriptor de Sallagosa, com sovint se'l coneix pel fet d'haver 
nascut i viscut bona part de la seva vida en aquesta població de l'Alta Cerdanya, 
va conrear gèneres com el teatre, la poesia, la novel-la, l'assaig i l'autobiografia. 
Autor d'una important obra literària, va ser guardonat amb el Premi de la Crítica 
Serra d'Or (1985), el Premi de Literatura de la Generalitat de Catalunya (1989), la 
Creu de Sant Jordi (1986), el Premi d'Honor de les Lletres Catalanes (1995), el Pre- 
mi Nacional de Literatura (1999) i el Premi Méditerranée Roussillon (2007). Però 
a més de la seva vessant creadora, que li ha valgut un merescut reconeixement, 
és important destacar una altra vessant seva per la qual és menys conegut: la de 
recopilador, estudiós i divulgador de la literatura popular nord-catalana. 

En el terreny de la literatura popular, Jordi Pere Cerdà és autor del llibre Con- 
talles de Cerdanya, un recull de dotze relats que ha conegut diverses edicions, i 
que en la darrera de 2001, amb la incorporació d'un relat nou, augmenta el total 
fins a tretze. Sobre la motivació i la forma d'escriure les rondalles, és important 
conèixer el testimoni d'Albert Manent en la presentació de l'edició de 1961, que 
Berthelot, en l'estudi citat anteriorment, presenta de la segúent manera: cQuan ja 
era ben conegut com a poeta, l'any 1958 publicà Contalles de Cerdanya en resposta 
al repte d'escriure prosa que havia proposat l'escriptor Albert Manent als literats 
rossellonesos a través de la revista Tramontane. Sense poder, però, restituir en brut 
les contalles que havia recollit de viva veu, va enriquir les que eren només una 
anècdota, tot i que en conservava el nucli original i la forma popular, i es recolza- 
va probablement en les obres de Caseponce pel que feia al llenguatge folRlòrico 3 
Així, en la dècada dels anys cinquanta del segle xx, Jordi Pere Cerdà va utilitzar 
uns relats procedents de la tradició oral per publicar prosa en català, literaturit- 
zant aquests relats, amb una motivació i una manera de fer semblant a la que van 
seguir altres escriptors catalans, com per exemple Enric Valor al País Valencià. Va- 
lor va escriure els 36 relats que configuren el recull Rondalles valencianes (1950, 
1951), a proposta de Manuel Sanchis Guarner, en el seu cas, però, com una forma 
d'escriure literatura en llengua catalana quan la censura li va prohibir publicar la 
novella L'ambició d'Aleix. 

Contalles de Cerdanya ha estat fins ara l'únic recull en forma de llibre que ha 
permès conèixer la tasca duta a terme per Jordi Pere Cerdà com a folRlorista, és a 
dir, com a recopilador i estudiós d'uns relats que formen part del patrimoni oral 
de la seva comarca, l'Alta Cerdanya. 

Amb la publicació del llibre Cants populars de la Cerdanya i el Rosselló, podem 
conèixer l'activitat d'arreplega i d'estudi de Jordi Pere Cerdà en un altre dels grans 
gèneres de la literatura popular: el cançoner. El llibre que ara ens ocupa no és ex- 
clusivament un recull de cançons, és a dir, un recull fet només amb la intenció de 
donar a conèixer els textos d'unes cançons recollides de la tradició oral, sinó que 
és un treball molt més complet, ja que conté uns textos previs que fan de coixí 
al cançoner pròpiament dit en tant que expliquen molts aspectes contextuals i 


2 La dona d'aigua de Lanós. Contalles de Cerdanya. Canet: Trabucaire, 2001. 


3 Martine BERTELHOT: eCatalunya del Nord:. Dins Història de la literatura popular catalana. 
A cura de Carme Oriol i Emili Samper. Alacant / Palma / Tarragona: Publicacions Universitat 
d'Alacant / Edicions Universitat de les Illes Balears / Publicacions Universitat Rovira i Virgi- 
li, 2017, p. 528. 
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complementaris que enriqueixen extraordinàriament la part dedicada a la difusió 
dels textos de les cançons. 

El llibre comença amb una ePresentaciós, signada per l'Associació Jordi Pere 
Cerdà, que ens ajuda a situar-nos en el context que ha fet possible l'edició del lli- 
bre, i on s'hi fa constar l'agraiment a aquelles persones i institucions que hi han 
participat. Aquesta darrera dada és important perquè el llibre es publica a títol 
pòstum, després d'uns esforços fets en vida de l'autor que no van arribar a donar 
fruits. A continuació, hi trobem l'estudi aRituals del plaer d'ésser, a càrrec de Je- 
an-Baptiste Para, redactor en cap de la revista Europe. En el seu text, l'autor relaci- 
ona l'interès de Jordi Pere Cerdà per les cançons populars amb la seva condició de 
poeta i parla del que va significar per a l'autor endinsar-se en el món de la cançó 
popular. Així, per exemple, recollint les paraules que va escriure el mateix Jordi 
Pere Cerdà, destaca la utilitat del recull en el sentit que la cançó popular pot ser 
una font d'interès per al sociòleg, l'historiador, el lingúista i el musicòleg. Final- 
ment, explica que per a Jordi Pere Cerdà la cançó popular era l'ànima del poble, 
en tant que s'hi troben temes com: el joc amorós, la complanta de les dones casa- 
des, l'evocació de la condició difícil dels pastors i l'empremta dels esdeveniments 
històrics i les lluites socials (p. 17). Amb aquestes paraules, Jean-Baptiste Para posa 
el lector en situació del que trobarà després, l'anàlisi, amb voluntat interpretati- 
va, de Jordi Pere Cerdà sobre el sentit de la cançó popular. Un tercer text, dqordi 
Pere Cerdà i la cançó popular, escrit per Jordi Julià, comença explicant com es va 
gestar la publicació del recull. Concretament va ser l'any 2009, en una conversa 
a Sallagosa amb l'autor i la seva esposa Helena. Fruit d'aquesta trobada, i a la vista 
de l'important material conservat, però també gràcies a la voluntat expressa de 
Jordi Pere Cerdà perquè les cançons poguessin ser publicades, es van posar tots 
els mitjans possibles per aconseguir-ho. En aquest text, Julià explica aspectes de 
gran interès relacionats amb la confecció del recull com ara: l'inici de la recollida 
de les cançons cap als anys quaranta del segle XX, la continuació de l'arreplega als 
anys seixanta, l'afició a la música de Jordi Pere Cerdà, la interpretació i l'enregis- 
trament d'algunes de les cançons per part del mateix recol-lector, la impossibilitat 
de publicar el cançoner tot i els diversos intents de l'autor per aconseguir-ho o els 
comentaris sobre els informants. Entre els diversos aspectes analitzats per Julià, 
destaca el de l'interès de Jordi Pere Cerdà per les formes lingúístiques contingudes 
en la cançó popular, ja que aquest coneixement li podia permetre enriquir la seva 
llengua literària, una finalitat que també va motivar el seu treball rondallístic. En 
aquest sentit, Julià posa sobre la taula el tema de l'estil literari de l'escriptor i de 
la influència de la literatura popular en la literatura culta, i comenta que caldria 
abordar-lo per entendre i interpretar millor l'obra de l'escriptor: ecal escriure en- 
cara l'estudi que ens mostri com aquests cants tradicionals van influir la forma de 
concebre els seus poemes, i com van proporcionar-li un lèxic que coneixia però 
que, sens dubte, no estava habituat a fer servir per escriure, ni tampoc a donar-li 
un ús estètic (p. 30-31). En darrer lloc, eEls criteris d'edició:, a càrrec de Pere Ba- 
llart, precedeixen el cançoner pròpiament dit. A través d'aquest escrit, sintètic i 
clar, sabem quina ha estat la tasca dels editors davant de les dificultats amb què 
s'han trobat per publicar dun original que presentava un estat de composició i de 
redacció gairebé definitiu, però encara amb molts detalls inclonclusos, (p. 33). 
En resum, es pot dir que el criteri adoptat ha estat respectar al màxim l'original, i 
intervenir-hi només quan ha estat estrictament necessari i amb la clara voluntat 
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d'orientar el lector amb notes explicatives sempre amb la intenció d'informar 
sobre la història, els personatges i els referents autòctons de la regió rossellonesa o 
bé sobre aquells materials, que pertanyent al corpus literari del mateix Jordi Pere 
Cerdà, podien completar les dades i les impressions que el poeta havia emès sobre 
el material recopilatx (p. 34). 

El cançoner pròpiament dit, eCants populars de la Cerdanya i el Rosselló:, està 
format per l'estudi de Jordi Pere Cerdà, ala vida dels pastors segons la cançó po- 
pular, el treball Estudi i presentació dels cants2, que l'autor va elaborar com a 
introducció al cançoner, i aLes lletres de les cançons-, que són els textos dels cants 
que configuren el cançoner. Tots aquests treballs donen al cançoner un caràcter 
de recull folRlòric modern, elaborat amb criteri científic, en tant que s'hi observa 
un rigor, una metodologia i una voluntat d'analitzar i d'interpretar uns materials 
recollits de la tradició oral. També ens mostren l'agudesa, la intuició i el saber fer 
de Jordi Pere Cerdà en aquesta vessant seva tan poc coneguda de folRlorista. 

eLa vida dels pastors segons la cançó popular, és un text que no formava 
part del cançoner tal com va ser concebut per l'autor, però que els editors, Jordi 
Julià i Pere Ballart, van pensar que calia incloure en aquesta publicació, ja que 
té una relació molt directa amb el contingut del cançoner. Es tracta del text de 
la conferència que Jordi Pere Cerdà va fer el 1961, i que finalment es va publicar 
el 1986 al volum Aspects de la Cerdagne, editat a Perpinyà per la Société Agricole, 
Scientifique et Littéraire. En aquest treball, l'autor reivindica l'interès de la cançó 
popular i esmenta alguns dels autors i dels reculls més importants que hi ha ha- 
gut fins ara, com per exemple els de Manuel Milà i Fontanals i l'Obra del Cançoner 
Popular de Catalunya. Materials, a Catalunya, i els de Pere Vidal i Carles Grandó, 
al Rosselló. Tot seguit, se centra en la importància que té la cançó en la vida dels 
pastors i també en les cançons que els tenen com a protagonistes. En la seva ex- 
posició il-lustra els comentaris amb textos de cançons, amb la qual cosa s'aconse- 
gueix com a resultat un discurs molt amè i didàctic. Entre els temes de les cançons 
trobem, per exemple, el de la malcasada, que apareix en cançons tan conegudes 
com Muntanyes regaladeso o Rossinyol, si vas a França. Amb relació a aquest 
tema, és de destacar l'anàlisi interpretativa de Jordi Pere Cerdà en el sentit que, a 
través de la cançó popular, es podia exercir una crítica cap a situacions injustes 
que patien les dones. Per exemple, les dones no podien triar marit, però en alguns 
casos la cançó popular permet expressar una certa revenja cap a aquesta situació. 
Els comentaris de Jordi Pere Cerdà sobre les cançons no es redueixen a aspectes 
de contingut, sinó que sovint s'observa l'interès per destacar frases i expressions 
lingúístiques que li criden l'atenció per la seva bellesa i capacitat de resumir sen- 
timents i emocions. La conferència, ben documentada, amb al-lusions a versions 
recollides per altres folRioristes, inclou reflexions sobre l'origen de determinades 
versions, la música amb què s'interpreten, la relació amb cançons occitanes i, fins 
i tot, el record d'anècdotes personals. 

El segúient text, dEstudi i presentació dels cants, és el que va elaborar Jordi 
Pere Cerdà com a introducció al llibre que recollia les cançons. En aquest estu- 
di, l'autor explica que el llibre és el resultat de quinze anys d'arreplega. A més, 
comenta que ha confrontat les seves cançons amb les dels cançoners FolRlore de 
Catalunya: Cançoner (1951), de Joan Amades, Romancerillo catalàn (1992), de Ma- 
nuel Milà i Fontanals, i El cançoner del Calic (1913), de Joan Serra i Vilaró, i, fruit 
d'aquesta confrontació, fa el segúent comentari sobre els inèdits: eSón poques les 
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que puc presentar com a inèdites al complet. En el terreny musical, al contrari, 
les versions que reporto són quasi totes diferents, algunes simplement variants o 
més boniques. (p. 73). Jordi Pere Cerdà també fa un esment dels autors que l'han 
precedit en l'arreplega de cançons populars a la Catalunya del Nord. Diu: cAbans 
d'aqueixa arreplega són tres, al meu coneixement, els que s'han dedicat d'aqueixa 
banda de frontera a una recerca volguda i metòdica de cants populars: en Pere 
Vidal i els senyors Vilarem i Carcassonne, (p. 87-88). Sobre els aspectes musicals 
als quals al-ludeix Jordi Pere Cerdà en el seu comentari sobre els inèdits, cal dir 
que aquests són objecte d'atenció per part de l'autor. Tot i això, el recull presenta 
només els textos, sense la corresponent notació musical. Aquesta mancança que- 
da compensada, en bona part, per l'extensa selecció de cançons (un total de qua- 
ranta-quatre) que formen part dels dos CD que conté la present edició del llibre. 
Les cançons, interpretades per Jordi Pere Cerdà, constitueixen la meitat de les que 
s'han transcrit al llibre, que són vuitanta-Vvuit. 

El text dEstudi i presentació dels cants, conté també la presentació dels in- 
formants. Per a cadascun d'ells, un total de tretze (nou dones i quatre homes), 
l'autor dona les dades biogràfiques bàsiques (edat, lloc de residència, ofici, paren- 
tiu), n'adjunta una imatge fotogràfica, i completa aquestes breus biografies amb 
anècdotes i comentaris diversos que ajuden a copsar detalls de la personalitat dels 
informants. Després d'aquesta breu presentació dels informants, es detallen els tí- 
tols de les cançons, es fa referència a altres versions contingudes en els cançoners 
amb què l'autor ha fet la confrontació de les cançons i es destaca, per tant, quines 
de les cançons aplegades no apareixen en aquests cançoners. Jordi Pere Cerdà ex- 
plica el perquè de presentar cada informant amb el seu repertori. Ens diu que, en 
perdre's la funció, les cançons van quedar relegades a l'àmbit familiar, per la qual 
cosa, a cada casa es coneix un petit repertori de cançons que es transmet entre 
els membres de la família. Per això, no s'han classificat per gènere (d'acord amb 
la funció que tenien) com fa Amades. Tot i que en aquesta presentació es dona la 
informació sobre tretze informants, l'autor comenta que el total de cantaires ha 
estat de divuit (tretze dones i cinc homes) (p. 74-75). Sobre aquesta questió, els 
editors del llibre expliquen: ecal suposar que idealment ell va projectar que faria el 
mateix amb tots els cantants i totes les cançons que li van proporcionar, els quals 
són més dels que va tenir temps d'anar glossant, si parem atenció als fulls que va 
deixar escrits i on va anar registrant la identitat i la procedència de totes les perso- 
nes amb qui es va posar en contacte perquè li interpretessin algun cant popular, 
(p. 115). A continuació, els editors, reprodueixen aquestes llistes, emalgrat el seu 
caràcter incomplet, la seva possible imprecisió o el fet que fos més un document 
de treball d'ús personal que no pas un material de consulta definitiu: (p. 113). 

Després de l'estudi introductori, la darrera part del llibre inclou aLes lletres 
de les cançons:. En aquesta part es presenten les cançons ordenades per ordre 
alfabètic del títol i amb anotacions dels editors. Aquestes notes inclouen aspec- 
tes com: variants en la lletra i la música, referències a versions d'altres cançoners 
o discrepàncies entre algunes de les versions publicades i les cantades per Jordi 
Pere Cerdà (que es presenten incloses en els CD que acompanyen la publicació). 
Els editors també han tingut cura de presentar unes imatges representatives de la 
documentació utilitzada per a l'edició del llibre com, per exemple, algunes par- 
titures provinents del fons de l'autor. Pel que fa a les cançons aplegades, el llibre 
conté cançons força conegudes també en altres llocs, com per exemple zA la vora 
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de la mar,, cCançó del lladres, dEl testament d'Amèlias, dLa didas i eSant Josep 
fa bugada:, en versions relativament extenses que presenten la seva particular fe- 
somia, també conté altres cançons menys desenvolupades, que de vegades són 
fragments de cançons prou conegudes, com eLa noble dama o Déu vos guard 
Josep-. Pel que fa a la seva funcionalitat, s'identifiquen, per exemple, algunes 
cançons de Nadal que són conegudes també en altres territoris. En alguns casos, 
determinats elements del text poden donar indicis sobre el seu ús. Per exemple, la 
primera versió de dLa dida- (de les dues que inclou el cançoner) conté la tornada 
4La non-non, fem-li non-non, / diu que si la dida canta / l'infant dormo, que fa 
pensar en una cançó de bressol, les tres estrofes de dL'herba revenials corresponen 
a les fórmules internes d'una rondalla molt coneguda internacionalment, de la 
qual en la tradició catalana en tenim documentades trenta versions a la base de 
dades RondCat. Cercador de la rondalla catalana" sota el tipus rondallístic ATU 780 
i amb el títol La flor de panicab, i €Partida de carteso fa pensar en una cançó per 
acompanyar un joc de cartes, tal com indica el mateix títol i les moltes referències 
en el text sobre el nom de les cartes i la idea de joc. En definitiva, el cançoner pre- 
senta un repertori molt interessant que pot obrir moltes reflexions i vies d'estudi 
a part de les ja apuntades per l'autor i pels editors. El llibre Cants populars de la 
Cerdanya i el Rosselló constitueix, doncs, una important aportació per a l'estudi de 
la literatura popular catalana. És un testimoni d'una època i, sobretot, d'una gent 
que ha conservat en la memòria una part d'un saber tradicional que ens enriqueix 
com a cultura. Però, a més, és també el testimoni que ens ha deixat Jordi Pere Cer- 
dà, un dels autors nord-catalans més reconeguts, a través de la transcripció i la 
interpretació personal (amb la seva pròpia veu) d'unes cançons delicioses. 


4 ehttp://rondceat.arxiudefolRlore.cat/5 (data de consulta: setembre de 2019). 
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GINARD BAUÇÀ, Rafel: Anecdotari artanenc. Palma: Edicions Documenta Balear, 
2018, 132 P. 


Anecdotari artanenc 
Pere ROSSELLÓ BOVER 
Universitat de les Illes Balears, Palma 


L'edició de l'Anecdotari artanenc del P. Rafel Ginard i Bauçà treu a la llum un caire 
fins ara desconegut de la tasca del recopilador del Cançoner Popular de Mallorca 
en el terreny de la cultura popular. Ginard fou un folRlorista intuitiu que, mogut 
com mossèn Alcover per l'afany de salvar de la desaparició el cabal de la cultura 
tradicional en una època de grans transformacions, es lliurà a la tasca de fixar-lo 
en el paper, l'únic mitjà que tenia per a fer-ho. Si el Cançoner va esser la gran obra 
de Ginard, molts d'altres aspectes de la vida popular també fixaren la seva atenció 
en multituds d'articles, llibres i notes preses en els seus quaderns. Aquest és el cas 
de l'Anecdotari artanenc, que restà inèdit, com tants d'altres textos seus, i que ara 
veu la llum, en una edició a cura del doctor Jaume Guiscafrè. 

A la introducció del volum Guiscafrè ens explica que aquest conjunt d'anèc- 
dotes s'ha conservat en dos quaderns manuscrits que porten el títol d'Anecdotari 
artanenc, conservats al fons Fra Rafel Ginard Bauçà, T. O. R., a l'arxiu dels Pares 
Franciscans al convent de la Porciúncula, a s'Arenal (Palma). Ambdues plaguetes 
estan datades el 1932. La primera conté quaranta-cinc textos numerats, però la 
segona només n'aplega vuit, també numerats. Guiscafrè ofereix una mostra fo- 
togràfica d'una pàgina del primer quadern, juntament amb fotografies d'alguns 
dels personatges que hi apareixen i d'alguns anuncis publicats a la revista Llevant 
relacionats amb els relats que hi aplega. És ben sabut que Ginard treballava tot 
emplenant quaderns, on escrivia els esborranys dels posteriors articles, conferèn- 
cies, parlaments, cartes. A partir d'aquests textos provisionals, n'elaborava des- 
prés les versions definitives, si havien de ser publicades. Per aquest motiu, molts 
d'aquests relats d'anècdotes que, per la raó que sigui, no tengué ocasió de treure 
a la llum es troben en una situació embrionària, a mig acabar, amb apunts, notes 
i afegitons que en dificulten la lectura. Sobretot el que més sobta d'aquestes pla- 
guetes manuscrites són les diverses opcions de redacció de què Ginard va deixant 
constància al llarg del text i que són una prova de la recerca de la precisió a què 
aspirava a l'hora de redactar. Així, uns fragments de l'Anecdotari artanenc estan 
més acabats que altres, però, al capdavall, sempre són textos no definitius. Ara bé, 
tot i esser una obra encara en procés, en obres (al capítol XLII ho admet quan es- 
criu: clot això és a mig fer, Si arribar, Això és simplement material acumulat, p. 
I00), resulta d'un gran interès des de molts de punts de vista (etnopoètic, literari, 
històric). I, precisament pel fet de no esser un text definitiu, ens sobta perquè en 
alguns moments palesa la bona prosa del nostre folRlorista. 

Com Jaume Guiscafrè remarca en la introducció, l'Anecdotari artanenc és un 
text estretament vinculat al poble d'Artà, on Ginard va viure durant molts d'anys 
i on va morir l'any 1976. Es tracta d'una obra que inevitablement està relacionada 
amb Croquis artanencs, que va veure la llum en forma d'articles a les revistes Lle- 
vanti Bellpuig i en forma de llibre en dues edicions: una el 1929 i l'altra el 1996. Gi- 
nard fou un enamorat del paisatge natural d'Artà, que retratà en alguns dels seus 
millors poemes i en nombroses proses dels Croquis artanencs. Però també ho fou 
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del paisatge humà, constituit per tota una tipologia d'éssers humans que, malgrat 
esser de carn i os, haurien pogut esdevenir també personatges literaris. En aquest 
sentit, l'Anecdotari artanenc ve a completar la resta de les obres que Ginard dedicà 
al seu poble adoptiu, tot mostrant-ne un aspecte que podia resultar conflictiu, 
atès que hi apareixen persones reals, conegudes pels lectors del seu temps. Avui 
en dia, esvaides les generacions que hi trobam retratades, aquest entrebanc ja ha 
desaparegut i, en canvi, el llibre ha adquirit un valor documental i etnològic que 
potser l'autor només va saber entreveure. 

Es tracta de textos narratius breus que, com explica Jaume Guiscafrè a la in- 
troducció, narren petites històries protagonitzades per personatges de l'entorn i 
que tenen un caràcter humorístic. 4El terme anècdota —escriu Guiscafrè— s'usa 
de manera corrent per designar una categoria de relats que circulen oralment, dels 
quals són usuaris o protagonistes habituals els parlants mateixos, i que l'abast que 
se li dona difereix bastant del que li donen molts d'especialistes, que no s'acaben 
de posar d'acord sobre quins són els límits d'aquest gènere en relació amb altres, 
(p. 18-19). Toti les semblances que l'anècdota pot tenir amb el conte o amb la llegen- 
da, sovint s'aproxima a l'acudit, sobretot pel fet de tenir un caràcter eminentment 
humorístic. Així, les anècdotes ens interessen per esser sorprenents i inesperades 
sempre, esbojarrades o il-lògiques en la majoria dels casos. 

Al capítol xl Ginard ens diu que s'ha inclinat pels personatges que surten del 
normal perquè d'art vol caràcters. i les persones normals no resulten prou inte- 
ressants a l'artista. Tot i que hi vol introduir també personatges assenyats, admet 
que ha donat molt de protagonisme zals esguerrats, als gateres, als notables per la 
seva curtesa:z, ja que caqueixa tropa ens és particularment simpàtica: i cavorrim 
la monotonia (p. 94). Ara bé, el nostre autor explica que aquest llibre ha de con- 
tenir dos tipus d'actors: uns, els que protagonitzen les anècdotes humorístiques i 
que són personatges pintorescos, sovint esbojarrats, i uns altres que són persones 
que han destacat per la seva vàlua i per la seva rellevància. .€De manera que això 
nostre serà anecdotari i galeria de retrats a la ploma i no tan sols dels personatges 
extravagants, sinó també dels assenyats i prudents que tinguen quelcom de nota- 
bles (p. 107), escriu a l'eEpílego. Això ens fa pensar que Ginard potser temia que el 
seu llibre oferís una imatge distorsionada de la gent del seu poble i volia compen- 
sar aquest perill amb una altra sèrie de retrats molt més seriosos, que pròpiament 
ja no haurien cabut en un anecdotari o que haurien desviat el llibre cap al gènere 
del retrat literari. En tot cas, aquesta reflexió posa en relleu els dubtes que el nostre 
autor tenia sovint quan s'encarava a l'escriptura i que possiblement són la causa 
principal del fet que estiguem davant un llibre a mig fer o inacabat. Aquesta re- 
flexió ens fa pensar que Ginard no té del tot clar si el que vol elaborar és un recull 
d'anècdotes o un llibre de retrats de personatges que ha conegut o dels quals ha 
sentit contar històries. I potser aquest dubte és, en realitat, la causa principal de 
l'abandonament de l'obra. 

En les seves memòries d'infantesa, titulades De com era infant, Ginard es refe- 
reix, tot fent-se'n retret, al fet que durant molts d'anys es va sentir molt inclinat 
a la recerca de la nota humorística: eSentia una vertadera admiració per les per- 
sones facecioses que sabien fer riure i entretenir els altres. Sens dubte, alguns 
dels personatges del recull —com el manescal Moll, el capellà Ranxer o l'apotecari 


1 Rafel GINARD I BAUÇÀ: De com era infant. Sant Joan: Col.lectiu Teranyines, 2003, p. 33. 
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Cosí— devien esser una font inestroncable de situacions gracioses. En l'eÈÈpílego 
Ginard fa algunes reflexions que sobretot semblen voler subratllar la importància 
de l'humor com, per exemple, quan diu que 4El somriure és la sal de la vidas o que 
4El riure suposa la intel-ligènciao (p. 105). Aquesta reivindicació de l'humorisme 
pot semblar contradictòria amb el que escriu a De com era infant, un text que tam- 
bé fou començat l'any 1932, però que va reelaborar el 1966. Tal volta el descrèdit 
de l'humor també pot explicar-nos la causa que Ginard abandonàs aquest Anec- 
dotari artanenc. 

Segurament, la majoria de les anècdotes recollides per Ginard deuen esser fets 
reals, que degueren ocórrer i que circulaven oralment pel poble d'Artà. Sembla 
que algunes, pel que ens en diu, les coneix de primera mà. Els capítols van acom- 
panyats d'informacions diverses, extretes sovint d'altres fonts, que ens expliquen 
qui eren els personatges que hi apareixen i ens donen notícia dels seus fets més 
coneguts. Aquestes anotacions són d'un gran valor, ja que sense elles ens perdrí- 
em una gran part del valor del llibre, ja que ens el contextualitzen. Però Guiscafrè, 
a més, ens fa adonar-nos de les nombroses semblances d'algunes d'aquestes anèc- 
dotes amb alguns dels motius i de tipus que apareixen en l'índex Aarne-Thomp- 
son-Uther, la qual cosa reforça el valor etnopoètic d'aquest recull. Ginard, com 
hem dit, era un folRlorista més intuitiu que científic, que basava la seva feina de 
recol-lecció del material a partir de les fonts orals que tenia a mà. Per aquesta raó, 
no distingeix clarament quin tipus de llibre vol fer. Si, per un costat, vol aplegar 
tot aquest conjunt de situacions, frases enginyoses i fets graciosos, per un altre, té 
una intenció literària i sembla no renunciar a l'objectiu de fer-ne un llibre de cre- 
ació literària. Així, algunes vegades ens sobta amb expressions sorprenents amb 
què adorna la història recollida, atès que el seu objectiu no és recollir una història 
que circula oralment, sinó convertir-la en un relat propi. A la primera anècdota ja 
en trobam una, quan diu que els arbres són apara-sols que el govern cuida de po- 
sar per les voravies- (p. 23). O fa ús de la ironia, quan a l'anècdota xv diu que Don 
Mateu Regalat és un senyor ric però sense cultura, per la qual cosa, sSi estigués bé 
diríem que és un ase carregat d'or, però l'expressió, exacta en el fons, resulta irre- 
verent en la forma i no la hi volem aplicar. (p. 40). O també comença algun retrat 
amb frases sorprenents, altament expressives, com la que inicia el capítol xvi: cEl 
barber Roca té la fesomia que recorda la d'un apatxe- (p. 43). Sobta, a més, que 
en una obra d'aquestes característiques el P. Ginard ens citi literats importants 
de la literatura universal, com Friedrich von Schiller (p. 58), Homer, Théophile 
Gautier, Miguel de Unamuno (p. 60) o Horaci (p. 82). Ginard, que sempre va tenir 
aspiracions literàries, era un home culte, bon coneixedor dels clàssics llatins i de 
la literatura francesa. Sens dubte, aquest és un altre dels problemes amb què es tro- 
ba en escriure aquest llibre: a partir d'un material d'origen i caràcter popular vol 
fer-ne una obra literària culta. No poder superar aquesta contradicció ens explica 
que el llibre finalment no reeixís. 

Això no obstant, encara que sigui una obra incompleta i inacabada, l'edició 
actual de l'Anecdotari artanenc constitueix una aportació important tant al conei- 
xement de l'obra de Rafel Ginard Bauçà com als textos narratius de caràcter anec- 
dòtic i valor etnopoètic. 
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Massip, Francesc, LenXe ROVACS (eds.): Ara ve Nadall Formes espectaculars en les 
festes d'hivern. Catarroja/Barcelona: Editorial Afers, 2018, 368 p. 


Ara ve Nadall Formes espectaculars en les festes d'hivern 
Gabriel ENSENYAT PUJOL 
Universitat de les Illes Balears, Palma 


La importància que té el Nadal en la cultura europea es manifesta, entre moltes 
altres pràctiques, en la vitalitat incontestable que ha mantingut el teatre nadalenc 
al llarg del temps. Aquest volum n'és precisament un bon testimoni. L'objectiu 
que persegueix (i aconsegueix) és el de fer una àmplia exposició de les diverses 
manifestacions que ha assolit l'espectacle relacionat amb la festa d'hivern més 
important del cristianisme dellà dels segles. A aquest efecte, s'estructura en tres 
parts: la primera, dedicada al aNadal en escena, la segona, a zAltres cerimònies 
nadalenques-, i la tercera, als ePastorets.. 

En primer lloc, doncs, s'analitzen les dramatitzacions lligades a la litúrgia a 
l'edat mitjana. De fet, molts trets de les representacions posteriors remeten a un 
remot origen medieval, quan la teatralitat estava incorporada a la litúrgia. Trento, 
sobretot, trencà la pràctica. D'ací que més tard ens trobarem amb textos dramà- 
tics deslligats de la litúrgia i que en molts casos es mouran entre la manifestació 
religiosa i la crítica social, una pràctica ben vigent encara avui dia. Aquesta teatra- 
litat en general no ha merescut l'atenció que calia. La causa: s'ha considerat un 
discurs teatral de caràcter cpopularo (que en aquest cas equival a significar coses 
com marginal, no professional o sense valor artístic). Aquest judici poc afalagador 
tampoc no ha tingut en compte aspectes com la versatilitat del gènere o la capa- 
citat per reinventar-se i adaptar-se. Però, com podem veure a través de l'aplec de 
treballs que conformen l'obra que comentam, l'interès d'aquestes formes d'espec- 
tacle no és menor. 

En la primera aportació, Beatriz Aracil, després de fer diverses consideracions 
en la línia del que acabam de comentar, exposa que aquesta teatralitat constitu- 
eix una de les manifestacions més arrelades en el territori mexicà, introduida per 
missioners que l'adreçaren a la població indígena i que després fou incorporada 
al culte. A continuació, Vicente Chacón-Carmona relaciona un seguit de textos 
castellans amb altres d'anglesos que dramatitzen la nativitat, i n'indica les coin- 
cidències i les divergències. Per exemple, assenyala que les obres castellanes es re- 
presentaven en recintes tancats, que normalment eren cases particulars, i per a 
un públic aristòcrata. Això a diferència de les angleses, que es feien al carrer i no 
es representaven coincidint amb el Nadal ni s'escenificaven de manera indepen- 
dent, sinó en festivals i sovint sota el patrocini dels gremis. També assenyala que, 
en realitat, es tracta d'obres pastorils anteriors a Lope de Vega. De la comparació 
d'ambdues tradicions, se'n deriva una nova visió sobre uns drames que s'havien 
analitzat dins el seu context nacional, independents de la tradició literària i dra- 
màtica europea, un procediment que, segons indica amb encert, s'hauria de fer 
servir per a d'altres paisos. Tot seguit, Joan F. Alcina i Diana Gorostidi Pi analitzen 
una peça nadalenca, obra de Baltasar Sarrió, representada el 1513. És una alter- 
nança de parlaments a càrrec de personatges del món clàssic i de l'Antic i del Nou 
Testament, sense diàleg, l'obra, escrita en llatí, va ser representada per estudiants 
de Teologia que havien de recitar el text, no llegir-lo. Ferran Huerta tracta sobre 


Estudis de Literatura Oral Popular, núm. 8, 2019, 138-141 DOI: 10.17345/el0p2019138-141 
ISSN: 2014-7996 / http://revistes.urv.cat/index.php/elop 


Ressenyes 


els pastors en les consuetes nadalenques mallorquines, en les quals podem obser- 
var la introducció de temes populars en textos de representacions cultes del segle 
XVi, amb manlleus del folRiore i de les cançons populars. Francesc Xavier Martín 
estudia les peces conegudes del teatre nadalenc a Menorca a partir del segle xvii 
(no n'hi ha d'anteriors). En alguna, hi destaca l'aparició del bandoler, clar testi- 
moniatge de l'època —el bandolerisme del Barroco— en què fou composta i re- 
presentada (per cert, encara dins el temple). Pep Vila, excel-lent coneixedor de tot 
allò que fa referència a la cultura nord-catalana, analitza la pervivència al Rosselló 
d'obres dramàtiques nadalenques després del tractat dels Pirineus. A través de la 
seva aportació, podem veure que es produeix una solució de continuitat fins a 
inici del segle xx (sobretot en els pobles petits), en unes obres de to semblant a les 
de la resta del domini lingúístic. Infatigable investigador com és, també assenyala 
la feina que queda per fer i la dificultat per a la consulta de molts manuscrits, 
ara com ara inaccessibles. I, per acabar aquest primer bloc, Jaume Lloret es refe- 
reix als betlems de titelles al País Valencià, emfasitzant aspectes com la tècnica 
de moviment, la llengúeta usada per a la veu del titellaire o la participació dels 
espectadors. 

El segon apartat del llibre tracta sobre cerimònies nadalenques d'altre tipus. Fa 
referència a peces que no són pròpiament de caràcter dramàtic, sinó festiu, lliga- 
des al període nadalenc. Són, per tant, textos dramàtics desvinculats de la litúrgia, 
és a dir, en són independents. En primer lloc, Francesc Massip s'ocupa d'obres 
basades en la inversió de les jerarquies i un capgirament dels valors, com les que 
protagonitzen el personatge del rei efímer, que regna durant uns dies, o les auto- 
ritats transitòries en l'àmbit eclesiàstic, com la figura del bisbetó. Aquestes figures 
més tard foren considerades irreverents, tot i que n'hi ha que han perdurat fins 
avui (cas del bisbetó mateix). Eduardo Carrero basa la seva aportació en la decora- 
ció del claustre de la catedral de Burgos relativa a la litúrgia mariana que s'hi cele- 
brava. Repassa les escenes que s'hi troben, com l'anunciació i l'epifania, així com 
els personatges que hi ha presents (sants, apòstols, profetes, reis, bisbes, la sibil-la 
profetessa). Explica el cas de la sibil-la representada amb una filactèria que conté 
una inscripció de difícil explicació i que, de fet, sembla que no té sentit. Aquesta 
imatge fou tapada poc després d'haver estat pintada per un altre text més lacònic, 
que simplement indica que la figura que tenim al davant correspon a una sibil- 
la. L'explicació que proposa l'autor, creiem que ben plausible, és que la primera 
inscripció era fruit d'un error, esmenat per això amb una nova frase molt més 
asèptica, desproveida de possibles interpretacions. Claudia Bernardi fa referència 
ala tradició del pessebre vivent a Itàlia, creada per sant Francesc a Greccio el Nadal 
de 1223, com a símbol de la pau i alternativa a la violència imperant aleshores, la 
qual es plasmava a través de la idea de croada. Renato Morelli du a terme una apro- 
ximació a la matèria tractada a través de l'etnomusicologia, en concret, amb els 
cants natalicis de la Itàlia del nord i l'Europa central. Particularment interessant 
és el sentit que els atorga l'autor: servir de fre contra el luteranisme. LenRe Rovàcs 
es refereix a la pràctica germànica de bressolar una figureta del nin Jesús. Fa una 
detallada exposició de les característiques, les funcions i les formes d'aquest par- 
ticular costum germànic del bressoleig i n'analitza les crítiques i els elogis que va 
rebre per part de l'Església, així com l'oposició provinent dels protestants. Final- 
ment, l'apartat es clou amb el treball d'Eloi Ysàs relatiu a un costum casolà que ha 
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perviscut a Catalunya fins avui (a hores d'ara, de fet, amb renovellada força): el 
tronc de Nadal que amaga regals que s'han de trobar. 

El tercer bloc es dedica de manera monogràfica a les representacions cata- 
lanes dels pastorets. Les més antigues corresponen al segle XVIII i han arribat a 
l'actualitat amb una vitalitat incontestable gràcies a l'ampli ressò popular de què 
gaudeixen. La mostra més important la constitueixen els pastorets més famosos i 
representats avui, els de Josep Maria Folch i Torres, dels quals s'acaba de complir 
el centenari de l'inici de les representacions. 

Jordi Malé, en el primer treball dels que es troben inclosos en aquest apartat, 
comenta el text dramàtic complet de data coneguda més antiga (1766) fins avui, 
que porta el títol de Pastorets. És en castellà i segueix la tradició dels cautos del 
nacimiento:. Magí Sunyer ens proporciona la notícia de Los Pastorets de Rossend 
Arús, un text estrenat el 1875 i que romania inèdit. Aquests pastorets tingueren un 
gran èxit, fins al punt d'arribar a ser el primer gran espectacle nadalenc contem- 
porani en català. Hi destaquen els comentaris que hi insereix sobre la corrupció 
dels governants de l'època, una crítica que —no cal dir-ho— no ha perdut gens 
de vigència. Salvador Palomar s'ocupa dels pastorets en l'imaginari popular, fent 
referència a la naturalesa dels pastors en el teatre i la festa. La visió que se'n deri- 
va, per part del poble, va lligada a la seva puresa, que prové de l'aillament en què 
es troben respecte de la col-lectivitat. Jordi Bertran s'interessa, d'una banda, per 
l'èxit tardà dels pastorets de Folch, en aquest cas a la ciutat de Tarragona, i, de 
l'altra, per altres textos del mateix tenor. Jordi Cervera assenyala el caràcter de 
profund fervor cristià dels pastorets de Folch, una circumstància que els fa ser for- 
Ça tradicionals i, en aquest cas, gens innovadors. Carme Tierz, després d'analitzar 
la gestació i el naixement d'aquest text, centra el seu treball en les comparacions 
—que no similituds, sinó sobretot diferències— amb els pastorets que va escriure 
Frederic Soler (Serafí Pitarra). D'altra banda, el 2016 també es va complir el cen- 
tenari d'uns altres pastorets, els de Mataró, basats en el text de Ramon Pàmies: 
L'estel de Natzaret. Josep Comas n'explica la representació, en la qual intervenen 
centenars de voluntaris, amb una escenografia realment extraordinària, acompa- 
nyada de música, telons, etc. I amb el missatge de la defensa de la llengua, la cul- 
tura i les tradicions catalanes. Per acabar, Francesca Roig ens ofereix un recorregut 
general entorn del gran nombre de versions de pastorets que han sorgit al llarg 
del temps i ens són conegudes. Hi remarca coses com el caire amateur dels actors 
i l'enginy que posen en la interpretació, contínuament renovada i interpretada. 

En definitiva, gràcies a aquest volum tenim a l'abast un elenc de treballs que 
(re)jplantegen les manifestacions teatrals que giren entorn del Nadal. Predominen 
les que fan referència a l'àmbit territorial dels Paisos Catalans, que es completen 
amb aportacions referides a d'altres territoris. Tot plegat ens permet gaudir d'un 
ampli coneixement sobre el tema. I variat: des de treballs que analitzen peces més 
o menys conegudes fins a d'altres que, precisament, ens fan conèixer textos que 
restaven poc o gens coneguts. És, a més, un espectacle que sempre té un caràcter 
popular, interpretat per gent no professional, entusiasta, en el qual té un espai la 
innovació i la crítica, en aquest cas basades en la improvisació carregada d'ironia. 
L'actualitat, per tant, emergeix enmig de la plurisecularitat de la temàtica de les 
composicions. Tanmateix, la lluita entre el bé i el mal, rerefons d'aquesta mena 
d'obres, és tan antiga com actual i, per tant, fa que la vigència de l'obra represen- 
tada sigui permanent, gairebé des de l'inici fins a les habituals garrofes, que apa- 
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reixen en qualsevol moment. I és que, com llegim a la presentació del llibre, da 
representació anual dels Pastorets segueix sent un espai de sociabilitat, de refer- 
mament dels vincles comunitaris i d'escola de teatre: no debades d'aquesta pràc- 
tica consuetudinària n'han sorgit professionals de primera fila en tots els camps 
de la creació dramàtica (p. 17). 

Així mateix, també hem de valorar de manera globalment positiva aquest 
aplec d'estudis centrats en un tipus d'obres que, com dèiem al principi, la críti- 
ca i l'erudició acostumaven a deixar de banda, en part o en tot, atès el caràcter 
popular i desprofessionalitzat que tenen, amb uns textos que no només cerquen 
el lluiment literari de l'autor (que moltes vegades tampoc no és absent), sinó l'ar- 
ribada a un públic ampli per fer-lo partícip de cabòries que ultrapassen l'aspecte 
pròpiament religiós i festiu. 

Cal, doncs, congratular-se per l'aparició d'aquest volum que aporta nous co- 
neixements sobre una matèria que encara no ha estat tan estudiada com caldria, 
tal com podem deduir de la lectura dels mateixos treballs. Per això no podem fer 
altra cosa que agrair la iniciativa dels curadors de l'obra, el professor Francesc 
Massip i la professora Lenxe Rovàcs, especialistes molt reconeguts en la matèria 
i que periòdicament, sia a través dels seus treballs individuals, sia mitjançant la 
coordinació de jornades i volums com el present, fan possible que el coneixement 
que tenim sobre les formes teatrals, antigues o més modernes, es vegi incrementat 
tant qualitativament com quantitativament. 
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Història de la literatura popular catalana 
Francesc GISBERT MUNOZ 
Escola Valenciana / IES Serra de Mariola, Alacant 


Totes les cultures necessiten ordenar la seua producció acadèmica per a posseir 
una visió de conjunt. En el cas de l'etnopoètica en llengua catalana, resultava 
peremptòria una anàlisi sistemàtica i rigorosa dels materials publicats des del se- 
gle XIX fins a l'actualitat. Reculls, antologies, articles, estudis, sovint difícils de 
trobar, per l'investigador modern. Història de la literatura popular catalana és una 
obra que aspira a donar resposta a aquesta mancança. En l'edició, a cura de Carme 
Oriol i Emili Samper, hi han col-laborat especialistes en la matèria de tot el domini 
lingúístic: Martine Berthelot, Joan Borja, August Bover, Jaume Guiscafrè, Hèctor 
Moret, Carme Oriol, Montserrat Palau, Isabel de la Parte, Artur Quintana, Josefina 
Roma, Mònica Sales, Emili Samper, Josep Temporal, Caterina Valriu, Vicent Vidal 
i Laura Villalba. 

L'obra pretén ser una visió actualitzada de tots els estudis i publicacions dels 
folRloristes en llengua catalana, des de l'aparició del folRlore i el seu àmbit espe- 
cífic, a mitjan segle XIX, fins a l'actualitat. Una empresa ambiciosa i necessària, 
amb voluntat enciclopèdica, que proporciona una visió panoràmica dels estudis 
i treballs relacionats amb la cultura popular catalana. Joan Soler' definí la cultura 
popular en un sentit ampli: inclou el conjunt de mites, creences, sabers, institu- 
cions socials, tradicions, costums i formes de vida materials i espirituals, els com- 
portaments (...J d'una col-lectivitat, d'una comunitats. L'abast del terme folRlore 
s'interpreta en un sentit integrador, en la línia expressada per Rossend Serra: allò 
que el poble conta (llegendes, rondalles), allò que el poble creu (creences, cos- 
tums, festes) i allò que el poble canta (cançoner i lírica popular). En aquest sentit, 
el material d'estudi de la Història de la literatura popular catalana se centra en la 
branca de la folR literature que va més enllà dels reculls folRlòrics amb material de 
camp, obtingut pels investigadors, i abraça els estudis elaborats a partir d'aquests 
materials i la metaliteratura generada per qualsevol disciplina científica. Això im- 
plica una producció ingent i, a més a més, de territoris molt diversos. Un dels 
encerts d'aquesta Història és la voluntat de no marginar autors ni publicacions 
en funció del seu origen, com de vegades ocorre en algunes històries d'altres àm- 
bits, on la zona amb major influència, població o prestigi és la millor estudiada i 
la resta, simples complements. Som davant d'una obra que manifesta un respec- 
te exquisit per totes les aportacions, tant les de Catalunya com les de la resta de 
territoris germans de parla catalana. La Història de la literatura popular catalana es 
divideix en set capítols, amb un criteri territorial, per facilitar-ne la consulta: els 
quatre primers capítols fan referència als territoris que formen part, ara Com ara, 
de l'Estat espanyol: Catalunya, les Illes Balears, el País Valencià i el Carxe i la Fran- 
ja d'Aragó, el cinquè capítol se centra en la Catalunya Nord, el sisè, en Andorra, i 
el setè, en l'Alguer. 


1Joan Son: Cultura popular tradicional. Barcelona: Ed. Pòrtic / Enciclopèdia Catalana, 2001. 
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Pel que fa al primer capítol, sobre Catalunya, comença amb l'estudi del perí- 
ode romàntic (Emili Samper), en les beceroles de l'interès per l'etnopoètica. De 
primer, revisa la relació entre poesia popular i rondallística, amb una anàlisi de les 
aportacions dels pares de l'etnopoètica catalana, els lingúistes Milà i Fontanals i 
Marià Aguiló, i del paper que hi jugaren la Renaixença i els Jocs Florals. A poc a poc, 
va prenent forma la consciència erudita i social de la importància de l'etnopoètica 
dins de la cultura catalana, com una branca més de la literatura. Tota cultura té 
una literatura escrita, més o menys culta, i una literatura oral, de tradició popular. 
Són dues cares d'una mateixa moneda, sense les quals una cultura no pot aspirar 
a desenvolupar-se en plenitud i normalitat. Durant aquest primer període romàn- 
tic, són fonamentals les aportacions de Francesc Pelai Briz i Francesc de Sales Mas- 
pons. Un tret d'aquesta Història de la literatura popular catalana és que intenta, en 
la mesura que és possible, corregir l'oblit tradicional de les dones, silenciades en 
els àmbits acadèmics, com en tants altres, i fa referència, per exemple al primer 
capítol, a les publicacions de les folRloristes Maria del Pilar Maspons i Joaquima 
Santamaria. Tampoc podien bandejar-se les aportacions d'un dels grans pilars de 
les lletres catalanes, el poeta Jacint Verdaguer, força influit per la lírica popular. 

El descobriment de l'etnopoètica va anar unit, sovint, al que ha estat anome- 
nat folRlore excursionista. Recórrer el país implica, des de sempre, no solament des- 
cobrir el paisatge, sinó valorar i prendre consciència de la cultura dels seus habi- 
tants, dels tresors de la ruralia. A imitació de la FolR-Lore Society anglesa, es crea 
a Catalunya un FolR-Lore català, dins de la societat excursionista, impulsor de la 
Biblioteca de Cultura Popular (1884-1910). 

De la Renaixença, passem al període clàssic (Montserrat Palau, Josefina Roma, 
Laura Villalba, Carme Oriol, Mònica Sales), ja en el segle xx. Destaquen les apor- 
tacions d'Aureli Capmany i Rossend Serra. El capítol ressalta un nou corrent, dins 
dels estudis de cultura popular, relacionat amb la implosió del feminisme i l'accés 
de les dones a aquesta i moltes altres àrees dels estudis acadèmics i del treball de 
camp: Maria Baldó, Maria Gràcia Bassa, Adelaida Ferré, Sara Llorens o Joana Vi- 
dal. A fi de sistematitzar els estudis folRlòrics, es va impulsar la consolidació d'una 
arxivística moderna, que es va plasmar en la creació de l'Arxiu d'Etnografia i FolR- 
lore de Catalunya. Fet i fet, la sèrie més important d'arxius fou possible gràcies al 
mecenatge de Rafael Patxot. És el temps del Cançoner Popular de Catalunya (1922- 
1936), encomanat a l'Orfeó Català, d'El Llegendari Popular Català, encomanat a 
Rossend Serra, de l'Arxiu de Tradicions Populars, obra de Valeri Serra i Boldú, i el 
temps de l'obra ingent del gran mestre, el folRlore enciclopèdic de Joan Amades. 

El capítol continua amb les aportacions durant el franquisme fins a l'actu- 
alitat (Carme Oriol, Josep Temporal). S'inclou, a més a més, un punt dedicat a 
comentar la metodologia, els gèneres i nuclis temàtics (cançons, llegendes, cre- 
ences, costums). Es tracta d'un punt molt convenient per a entendre els criteris 
de selecció i la terminologia que fa servir el capítol dins de la història global. Punt 
i a part mereix l'obra de Josep Massot i Muntaner, investigador, activista i editor. 
Finalment, el capítol revisa les institucions i entitats que, en els últims anys, cen- 
tren els esforços en l'etnopoètica a Catalunya, les xarxes de recerca, les editorials, 
els organismes públics i les associacions. 

El capítol segon se centra en les Illes Balears (Jaume Guiscafrè i Caterina Val- 
riu). L'interès per la cultura popular va despertar en època il-lustrada, amb els 
reculls de poesia oral d'Antoni Febrer i Josep de Togores i l'edició de poesia ma- 
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llorquina de Josep Maria Quadrado. També es dedica un reconeixement significa- 
tiu a l'impuls cultural de l'arxiduc Lluís Salvador d'Àustria, qui va passar diverses 
temporades a Mallorca, va aprendre català i va sentir una viva curiositat per la 
cultura del país. El resultat van ser els volums del Die Balearen o l'edició de ronda- 
lles de Mallorca. Altres erudits que estudia el capítol són Mateu Obrador i Josep 
Rullan. És a principis del segle xx quan la investigació i publicació de materials de 
la cultura popular se sistematitza a les Illes, gràcies a iniciatives com El Bolletí del 
Diccionari de la Llengua Catalana, la revista Tresor dels Avis i les aportacions bale- 
ars al Cançoner Popular de Catalunya. El gran protagonista del moment és Antoni 
Maria Alcover, amb l'obra magna de l'Aplec de Rondaies Mallorquines d'en Jordi des 
Racó. Altres estudiosos contemporanis foren Francesc Camps, Andreu Ferrer i ISi- 
dor Macabich. El capítol continua amb les investigacions durant el franquisme, 
temps en què destaquen Francesc de Borja Moll, tot un referent cultural i en l'edi- 
ció de materials folRlòrics, i una nòmina gens negligible tant de religiosos com 
d'intel-lectuals que no deixen d'interessar-se pel folilorisme en els anys de post- 
guerra. Com en el capítol primer, també es revisen les institucions i publicacions 
que fomenten la investigació etnopoètica des de la democràcia. 

El capítol tercer estudia la situació del País Valencià i del Carxe, regió murciana 
que conserva la parla catalana (Vicent Vidal i Joan Borja). El País Valencià va viu- 
re un cert interès etnopoètic durant la Renaixença i el Romanticisme. Igual que 
va passar a Catalunya, el moviment excursionista va despertar la curiositat per 
la història i l'etnografia en sectors no estrictament acadèmics. Durant la segona 
meitat del segle XIX, es publiquen els primers reculls de folRlore musical i prenen 
rellevància dos noms, el sacerdot Martí Gadea i l'estudiós Francesc Badenes. No 
obstant això, el moviment de la Renaixença va ser molt feble al País Valencià. No 
és fins el segle XX quan apareixen les primeres associacions cíviques i institucions 
públiques que, des de la defensa de la llengua i la cultura dels valencians, contri- 
bueixen a divulgar i punxar la curiositat per la cultura popular. Són la Societat 
Castellonenca de Cultura i el Centre de Cultura Valenciana, dues associacions que 
van desenvolupar un activisme admirable, fins la Guerra Civil. Durant el primer 
terç del segle XX, cal esmentar dos estudiosos, ambdós des del sud del País Valen- 
cià, Francesc Martínez i Adolf Salvà, amb diversos reculls de rondalles, llegendes i 
materials folRlòrics. Enmig del desert i el tall de soca-rel brutal que la Guerra Civil 
i la dictadura van provocar al País Valencià, agreujat per una tradició cultural en 
llengua pròpia molt feble, van aparèixer dos autors que apostaren decididament 
per la cultura popular com a primera passa per a la recuperació identitària dels 
valencians: Manuel Sanchis Guarner i Enric Valor. Ells van mantenir viu l'interès 
per la cultura fins a l'adveniment de temps més favorables, amb la democràcia. 
Les últimes dècades, el País Valencià ha conegut una època d'or de publicacions 
de materials rondallístics i folRlòrics, així com una atenció notable des del món 
universitari i les institucions. 

El català també es parla a la regió murciana del Carxe, i aquest manual en de- 
dica un subcapítol ben interessant, centrat sobretot en una obra significativa i 
pionera en el coneixement de la realitat d'aquest racó de món: El Carxe. Recull 
de literatura popular valenciana, d'Ester Limorti i Artur Quintana. En total, s'hi 


2 Ester LIMORTI i Artur QUINTANA: El Carxe. Recull de literatura popular valenciana de Múrcia. 
Alacant: Institut de Cultura Juan Gil-Albert / Diputació d'Alacant, 1998. 
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apleguen vora dues-centes narracions populars, a més de jocs a partir dels quals 
s'improvisaven comèdies breus en ambients lúdics, cent cinquanta cançons i un 
ric material lingúístic. Comptat i debatut, un treball modèlic, que va descobrir la 
riquesa d'una regió de poc més d'un miler d'habitants. 

El capítol quart versa sobre la Franja d'Aragó (Hèctor Moret, Artur Quintana), 
un territori sovint oblidat en les històries de la literatura. A espais com el Car- 
xe, la Franja, la Catalunya Nord o l'Alguer, la cultura popular i la llengua en ge- 
neral troben una dificultat afegida, l'existència de fronteres administratives que 
no coincideixen amb les fronteres lingúístiques i que, per tant, entrebanquen el 
desenvolupament natural de la cultura. La Franja té una extensió de 250 Rm per 
a un territori, en conjunt, similar al de les Illes Balears, d'una població de 50.000 
habitants molt difuminats, sense grans nuclis urbans. No és fins la Renaixença 
quan alguns estudiosos s'interessen per fer treball de camp i descobrir els tresors 
que amaga la Franja. Marià Aguiló, Cels Gomis o Artur Bofill foren pioners a re- 
córrer la Franja a la recerca de materials. No obstant això, el català a la Fanja no 
ha estat sentit pels seus habitants i per les administracions com un element iden- 
titari. No és fins la dècada dels setanta del segle xx i la vinguda de la democràcia 
que apareix un cert sentiment reivindicatiu en alguns sectors. Aquest sentiment 
afavorí la publicació d'algunes monografies, que culminaran en l'estudi folRlòric 
més important de la Franja, els tres volums de Lo Molinar. Literatura popular cata- 
lana del Matarranya i Mequinensa (1984) dedicats a narrativa, teatre, cançoner i 
gèneres menors. El treball va nàixer com a resultat de les jornades de Fraga, l'any 
1984, en què, davant la inoperància del Govern d'Aragó, es va decidir impulsar 
una campanya per a recollir, classificar i publicar mostres de tots els gèneres popu- 
lars de la Franja. La crida a la població va donar resultats ben positius i, juntament 
amb l'esforç dels investigadors, va produir tres volums que representen la millor 
aproximació a la cultura popular de la Franja a hores d'ara. La iniciativa es va com- 
pletar amb altres tres volums de Bllat colratl (1997), Literatura popular catalana del 
Baix Cinca, la Llitera i la Ribagorça. 

El capítol cinquè està dedicat al Principat d'Andorra (Isabel de la Parte). Un 
capítol breu que dona constància, però, de l'interès etnopoètic, sobretot en els 
últims temps, convertit en una peça de pes de la identitat col-lectiva. Les primeres 
provatures per documentar la literatura oral andorrana venen amb folRloristes, 
etnògrafs i lletraferits catalans vinculats a la Renaixença, que viatgen per les Valls 
dels Pirineus. Són treballs dispersos, alguns, fins i tot de viatgers estrangers. No 
és fins a la segona meitat del segle xx que, arran del desenvolupament polític i 
econòmic, apareixen les primeres entitats i institucions interessades a reivindicar 
i investigar la història i la cultura d'Andorra, com a territori específic i com a part 
d'una cultura major, la llengua catalana. És aleshores quan Andorra deixa de ser 
una vall més dels Pirineus per adquirir consciència i entitat pròpia. A poc a poc, 
es creen institucions com l'Arxiu Nacional, l'Institut d'Estudis Andorrans, el Pa- 
trimoni Artístic Nacional i la Biblioteca Nacional. Entre els autors que van viure 
o treballar a Andorra, durant la recollida de materials per al Cançoner Popular 
de Catalunya, hi ha Palmira Jaquetti i Maria Carbó. Joan Amades també sentí un 
gran interès per Andorra, i les referències són constants en el Costumari Català i 


3 Lo Molinar. Literatura popular catalana del Matarranya i Mequinensa. A cura d'Artur QUIN- 


TANA, Lluís BORAU, Carles SANCHO i Hèctor MORET. I. Narrativa i teatre. 2. Cançoner. 3. 
Gèneres menors. Calaceit: Associació Cultural del Matarranya, 1996. 
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en FolRlore de Catalunya. Durant aquest període, cal no oblidar els noms de Ra- 
mon Violant, Narcís Casall, Pere Caturri, Montserrat Palau, Esteve Albert i Manel 
Anglada. 

Més complexa és la situació de la Catalunya Nord, estudiada en el capítol sisè 
(Martine Berthelot). La Renaixença i el Romanticisme suscitaren un cert interès 
per l'etnopoètica, entrebancat per divisió fronterera i pel centralisme francès. El 
Rosselló va ser un dels primers focus culturals de la Renaixença. Ja en el segle xx, 
es crea la Société d'Études Catalanes (1907), que afavorí l'aparició d'una collita 
de folRloristes locals. Durant la Renaixença es va revifar el catalanisme cultural, 
sobretot al Rosselló. Jacint Verdaguer i Manuel Milà i Fontanals donaren suport 
als autors locals per a recuperar la poesia popular. Pere Courtais, Josep Bergnes o 
Justí Pepratx publicaren treballs primerencs. L'arxiver Pere Vidal va ser pioner en 
el recull i investigació de materials folRlòrics al Rosselló. Arreplegava rondalles i 
llegendes i després les explicava, en una altra vessant de rondallaire. A ell devem 
el Cançoner català al Rosselló i la Cerdanya (1885-1990). D'altra banda, la Société 
d'Études Catalanes va afavorir una literatura lírica basada en la lloança del ferroir. 
Esteve Casaponce edita, amb èxit, Contes vallespirencs (1907). Amb tot, el folRlo- 
rista més significatiu va ser Joan Amades. A més d'escriptor i erudit, era un gran 
excursionista i coneixia a fons el Vallespir. Publicà regularment en la Revue Cata- 
lanei defensà la importància que havien de tenir els estudis folRlòrics al Rosselló. 
Altres estudiosos foren Josep Sebastià Pons i la seua germana Simona Gay. Es trac- 
ta d'un grup d'investigadors que col-laboraren amb ells i crearen la primera xarxa 
etnopoètica de la Catalunya Nord. 

Van ser la primera llavor que, cap a mitjan segle xx, amb unes condicions 
polítiques molt diferents de la Península, germinaria en un catalanisme polític i 
cultural. El moviment general de reivindicació regionalista després del maig del 
68 va fer reviscolar la lluita per la identitat cultural i lingúística. Un retorn a la 
identitat de la terra, amb el lema aViure al paíso, vinculat amb la filosofia revival. 
Un dels noms que pren rellevància és el poeta i folRlorista Jordi Pere Cerdà, amb 
les Contalles de Cerdanya (1958). La filosofia revival, de retorn a les arrels del país, 
influí positivament en un major interès per la llengua i l'etnopoètica. També cal 
assenyalar, des del Vallespir, Edmon Brazès i les Històries del veinat (1965), que in- 
tegren rondalles i llegendes locals. Amb tot, la pressió del centralisme francès ha 
provocat que, si bé s'han recuperat festes i tradicions locals, la llengua catalana no 
ha pogut entrar, tret de fortes restriccions, a l'escola francesa, i sovint és el francès 
la llengua de la festa i la cultura popular. Com també s'ha convertit el francès en la 
llengua dominant de les publicacions etnopoètiques, per motius editorials. 

El capítol setè es dedica a l'Alguer (August Bover), una ciutat menuda on la 
supervivència del català i de la tradició cultural està sotmesa a grans entrebancs, 
però que, no obstant això, lluita per recuperar la memòria i l'ús de la llengua. 
L'interès per l'estudi de la literatura popular catalana a l'Alguer coincideix amb la 
represa de les relacions entre erudits catalans i algueresos. Una delegació de l'Al- 
guer participà en el I Congrés de Llengua Catalana i hi hagué contactes i tramesa 
de materials (llegendes, rondalles, cançons). L'Alguer tingué, per tant, un lloc en 
les diferents etapes de la recerca folRlòrica que es feia des de Catalunya. 

En conclusió, aquesta Història de la literatura popular catalana naix per conver- 
tir-se en un manual de referència per a tots els interessants en l'etnopoètica. Una 
obra completa, coherent i sistemàtica, en la línia cronològica que abraça des de les 
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beceroles de la Renaixença fins a l'actualitat. I, alhora, amb un equilibri territorial 
més que notable i una clara voluntat no solament de contribuir a fixar per escrit 
noms i obres, sinó també de ser una eina valuosa per als investigadors de la cultura 
popular en tots els àmbits. 
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V JORNADA DE LA CÀTEDRA BAIXERAS. Tarragona, 17 d'octubre de 2018. 


V Jornada de la Càtedra Baixeras 
Alejandro OcErE MaRÍ 
Universitat Rovira i Virgili, Tarragona 


L'octubre de l'any 2018 el Campus Catalunya de la Universitat Rovira i Virgili aco- 
llí la V Jornada de la Càtedra Baixeras, un acte destinat a la divulgació del patri- 
moni literari català. En aquesta ocasió, la jornada anà dedicada al reconeixement 
de les figures d'Aureli Capmany i Maria Aurèlia Capmany, així com a la difusió i 
Pestudi de les seves obres. La jornada tingué lloc el 17 d'octubre de 2018 a la sala 
de Graus del campus Catalunya de la URV durant tot el dia. L'acte, organitzat per 
la Càtedra Josep Anton Baixeras de Patrimoni Literari Català, comptà, com en la 
resta d'edicions, amb la col-laboració i l'enorme suport de la Fundació Privada 
Mútua Catalana. 

La jornada, pel que fa a V'assistència, tingué un gran èxit. Del matí a l'hora- 
baixa, la Sala romangué plena d'alumnes, professors, investigadors i personalitats 
literàries del Camp de Tarragona. Al llarg del matí, es van portar a terme quatre 
conferències dedicades a l'obra i a la figura d'Aureli Capmany. Aureli Pau Pere 
Capmany i Farrés s'interessà vivament per l'estudi dels costums catalans, espe- 
cialment per les rondalles, les cançons i les danses populars, així com per la pro- 
moció cultural. Pare de Maria Aurèlia Capmany, fundà diferents publicacions i 
hi col-laborà, i fou un dels fundadors de l'Orfeó Català i de l'Esbart de Dansaires. 

La primera intervenció del matí fou la del Dr. Jaume Ayats, músic i professor 
d'etnomusicologia a la Universitat Autònoma de Barcelona, doctor en Història de 
l'Art, llicenciat en Filologia Catalana i actual director del Museu de la Música de 
Barcelona. En una conferència titulada eCançons per construir la història d'un 
país: el cançoner d'Aureli Capmanyo, Jaume Ayats parlà sobre la voluntat que 
movia Aureli Capmany per construir una cultura popular de caràcter nacional a 
partir de l'oralitat i la cançó. Tot seguit, tingué lloc la segona conferència, a càrrec 
del Dr. Francesc Massip, historiador de l'art i filòleg, dedicat sobretot a l'estudi de 
la teatralitat medieval i actualment docent de Filologia Catalana a la URV. Mas- 
sip explicà diferents trets de les danses catalanes i la importància d'aquestes per a 
Aureli Capmany a Aureli Capmany i la dansas. Després d'una breu pausa, Roger 
Costa, poeta, crític literari, assagista i dramaturg, actualment director literari i ge- 
rent de l'editorial Llibres del Segle, s'ocupà de definir la figura intel-lectual d'Aure- 
li Capmany, així com les seves motivacions i els seus procediments metodològics, 
amb la conferència ceAureli Capmany, un folRlorista entre el romanticisme i el po- 
sitivisme:. La darrera conferència d'un matí marcat per l'alta assistència fou cAu- 
reli Capmany, folRlorista apassionat i mestre versàtil, a càrrec de Dolors Llopart, 
sociòloga i etnòloga, membre de la fundació cultural Serveis de Cultura Popular, 
de l'Associació Catalana de Sociologia i de l'Institut Català d'Antropologia. 

Les conferències de l'horabaixa anaren dedicades a la figura de Maria Aurèlia 
Capmany. Maria Aurèlia fou una novel-lista, dramaturga, assagista i traductora 
Barcelonina de gran importància, tot i que destaca sobretot el seu paper com a 
personalitat pública. Així, la figura de Maria Aurèlia es manifestà també en la pre- 
sència pública a la premsa, la ràdio, la televisió i actes públics de diverses carac- 
terístiques, des de la Universitat Catalana d'Estiu fins a conferències, cursos de 
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divulgació cultural o mítings polítics. Es va interessar per la polèmica literària i 
cultural, així com per la divulgació de la història catalana. 

La primera conferència de la tarda anà a càrrec de la Dra. Montserrat Palau, 
doctora en Filologia Catalana i professora titular de la URV i de l'Institut Interu- 
niversitari d'Estudis de Dones i Gènere dedicada a la literatura contemporània, 
la cultura popular i als estudis de dones. Amb la conferència 4L'Aureli i la Maria 
Aurèlia, rondalles i cançons, explicà la relació entre l'un i l'altra a partir de la tra- 
dició oral popular. Tot seguit, Guillem-Jordi Graells, filòleg, autor i director teatral 
català que presidí l'Associació d'Escriptors en Llengua Catalana, parlà de la figura 
de Maria Aurèlia Capmany com a intel-lectual amb Maria Aurèlia Capmany, es- 
criptora i intel-lectual.. 

A continuació tingué lloc el lliurement de dues beques. Es tracta de les beques 
Josep Anton Baixeras Sastre — Fundació Privada Mútua Catalana, per cursar el 
doctorat en Filologia Catalana dins el Programa de doctorat d'estudis humanís- 
tics de la URV. Berta Sans Monroig i Elena Fierli van ser les estudiants guanyadores 
de les dues beques predoctorals que atorga anualment la Càtedra, patrocinades 
per la Fundació Privada Mútua Catalana i que arriben a la 4a edició. Sans elabo- 
rarà la tesi, dirigida pel Dr. Pere Navarro, a partir d'un estudi geolingúístic sobre 
els parlars de la comarca del Baix Maestrat, mentre que Fierli durà a terme una tesi 
dirigida per la Dra. Montserrat Palau sobre eLes presentacions dels cossos i de les 
sexualitats en els llibres il-lustrats publicats a Catalunya per a la franja d'edat de 
O a 18 anys-. 

Finalment, es presentà el quadern de Traducció literària de la Càtedra i el volum 
quart de l'Obra completa de Josep Anton Baixeras, amb els ponents Magí Sunyer, 
Alba Tomàs, Josep Anton Codina i Jordi Jané. La jornada conclogué amb l'espec- 
tacle eCarme Sansa diu i canta Maria Aurèlia Capmanyo, en què Sansa interpretà 
diferents peces de Capmany acompanyada a l'acordió per Jaume Mallofré. 

La Càtedra Josep Anton Baixeras de Patrimoni Literari Català, pertanyent al 
Departament de Filologia Catalana de la URV, ha organitzat i ha col-laborat en 
nombrosos actes de divulgació del patrimoni literari català. Les anteriors edicions 
d'aquesta jornada de la Càtedra Baixeras anaren destinades a la figura de Josep An- 
ton Baixeras, a l'escriptora Maria Aurèlia Capmany, a la divulgació sobre cidenti- 
tat, literatura i drets i a la traducció literària. Cal destacar que la Càtedra ha editat, 
a partir d'aquestes jornades, una sèrie de publicacions anomenades Quaderns de la 
Càtedra Josep Anton Baixeras on es recullen les aportacions de les ponències a cada 
jornada. Ara per ara, al lloc vveb de la Càtedra Baixeras es poden trobar en descàr- 
rega gratuita i en opció de compra els quaderns Josep Anton Baixeras (2016), Maria 
Aurèlia Capmany (2016), Literatura, identitat i dret (2017) i Traducció literària (2018). 
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4SOM RONDALLA-. I JORNADA SOBRE ETNOPOÈTICA I NARRACIÓ ORAL. València, 
27 d'octubre de 2018. 


Som rondalla 
Tània MUNOz MARZA 
Universitat Rovira i Virgili, Tarragona 


Som rondalla, és una jornada sobre etnopoètica i narració oral que va tindre lloc 
al Museu Valencià d'Etnologia el dia 27 d'octubre de 2018. L'objectiu fonamental 
d'aquesta proposta fou crear un espai compartit, un lloc on poder comentar i de- 
batre alguns temes relacionats amb la recopilació, estudi i difusió de les rondalles, 
des de diferents perspectives. Així, ens plantejàvem questions com l'actualització 
de les rondalles, el significat i implicacions de la seua renovació o com divulgar 
els contes sent respectuosos amb els seus orígens i alhora adaptant-nos al món 
on vivim. 

Per a poder assolir aquest objectiu es va organitzar la jornada al llarg de tot un 
dia. Així, professionals de diferents àmbits pogueren aportar la seua perspectiva al 
tema. Al matí, l'organització de la jornada va proposar cinc ponències breus, de 30 
minuts cadascuna, on es pretenia desenvolupar aspectes molt concrets d'aquest 
tema. En primer lloc van prendre la paraula especialistes en l'àmbit de l'etnopoè- 
tica, per tal d'oferir una perspectiva rigorosa de la rondalla com a objecte d'estudi. 
La doctora Caterina Valriu va donar el tret de sortida amb una ponència anome- 
nada dLes rondalles a la motxilla del narrador: vigència i obsolescència:, on es po- 
sava de relleu el dinamisme del patrimoni rondallístic. A continuació, la doctora 
Carme Oriol va desglossar, a la seua ponència 4Els gèneres narratius a l'etnopoè- 
tica-, els diferents tipus d'històries d'origen oral com la rondalla, la llegenda o el 
relat etiològic. 

Després d'una necessària pausa per a recarregar forces, la jornada va continu- 
ar, en aquest cas, de la mà de dos narradors orals amb una llarga i consolidada 
trajectòria en la narració de d'històries. Es tractava, com hem esmentat adés, de 
complementar la perspectiva acadèmica amb la de la narració oral, una disciplina 
artística que manté una estreta relació amb la rondallística i altres gèneres etnopo- 
ètics com la llegenda o els relats de vida. 

En aquest cas, eSom rondalla, va comptar amb Ignasi Potrony i Carles Garcia 
Domingo. Ignasi Potrony, amb la seua ponència Motius diversos,, va explicar 
la utilització dels motius rondallístics en l'estructuració i narració d'una ronda- 
lla, mentre que Carles Garcia Domingo, a dL'oralitat tradicional: passat i futur, 
plantejava una breu història de l'ofici de narrador i el seu desenvolupament en el 
món actual. 

El matí es va cloure amb l'aportació de Clara Colomina, del Museu de la Parau- 
la, i la seua ponència 4L'Arxiu de la Memòria Oral Valenciana. Museu de la Parau- 
la: una joia etnopoètica:. En aquest arxiu, s'està portant a terme una interessant 
tasca de recopilació de materials biogràfics i antropològics a través d'entrevistes, 
però compta, això sí, amb els últims avenços tecnològics. A continuació, el narra- 
dor Carles Domingo ens va oferir un brindis de contes on els assistents a la jorna- 
da van maridar vi i paraules. Les converses per tot allò escoltat i viscut al llarg del 
matí continuaren durant el dinar. 
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A la tarda, la jornada va prosseguir amb una interessant efnoconversa, anome- 
nada al'actualització de la tradició. L'etnoconversa és un format de taula rodona 
habitual al Museu Valencià d'Etnologia, que va tindre lloc a la sala anomenada 
Secà i Muntanya, del museu. Els professors Joan Borja, Carme Oriol i els narradors 
Ignasi Potrony i Tània Mufioz van establir un diàleg obert amb el públic assistent 
sobre la narració de rondalles en l'actualitat. Les diferents vessants professionals 
tant dels ponents com del públic van donar lloc a una interessant conversa sobre 
el tema. 

La vesprada va acabar amb la Fira d'Experiències, on entitats i institucions del 
territori valencià van explicar diferents iniciatives relacionades amb la narració 
d'històries de viva veu i la recuperació d'aquest patrimoni immaterial. En aquest 
cas, es va comptar amb la presència de Francesc Gisbert, president de la Coordi- 
nadora pel Valencià de l'Alcoià i el Comtat. Gisbert va explicar el seu projecte 
Rutes de contacontes-, que té com a objectiu divulgar el patrimoni rondallístic 
valencià. Per la seua banda, Miquel Puig, mestre i escriptor de literatura infantil, 
ens portà daierieso, un projecte que es realitza a l'Alcúdia (València) en col-labo- 
ració amb el músic Dani Miquel i que pretén convertir-se en espai de trobada per a 
diferents generacions mitjançant les històries. Finalment, Pep Estornell, promo- 
tor de eContes a la frescax, ens va explicar aquesta iniciativa on narradors locals i 
professionals animen les nits d'estiu de la Vall d'Albaida. 

Així, sense adonar-nos-en, va arribar la nit i amb ella la cloenda de la jorna- 
da. Il una jornada com eSom rondalla, no podia acabar-se sense un temps per a 
la narració d'històries. Aprofitant que aquesta activitat s'emmarcava dins de la 
campanya ecEspanta la por, promoguda per la biblioteca del Museu Valencià d'Et- 
nologia, es va proposar una vetllada anomenada Contes per a una nit d'ànimess. 
Amb la sala Alfons el Magnànim plena de gom a gom, un bona colla de narradors 
i narradores (Felip Rervarec, Víctor Labrado, Ana Canet, Caterina Valriu, Jogauim 
Raúl Verdú i Eva Andújar) ens van regalar algunes històries terrorífiques i més 
d'un esglai, dels quals vam gaudir plenament. 

Per bé que el dia va ser molt llarg i profitós, ens vam quedar amb ganes de po- 
der parlar i contar moltes altres coses. En consequència, era pràcticament inevita- 
ble una nova edició d'aquesta jornada eSom rondalla:. En aquesta ocasió, tindrà 
lloc el proper dia 14 de desembre de 2019, dedicada als relats de vida. 

Abans de concloure aquest text, no voldríem deixar d'expressar el nostre agra- 
iment al Museu Valencià d'Etnologia i, en concret, a la seua bibliotecària, Amparo 
Pons, per engrescar-se amb aquesta proposta i dedicar una part del seu temps i 
recursos a fer que aquest projecte fora possible. Les nostres últimes paraules les de- 
diquem, com no podia ser d'una altra manera, a Ignasi Potrony i Llorenç Jiménez, 
dos veritables mestres d'històries i de vida. Que la terra vos siga lleu, companys. 
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XIV TROBADA DEL GRUP D'ESTUDIS ETNOPOÈTICS 4 PAISATGE I CONFLICTE SOCIAL: 
COVES, REFUGIS I TRINXERES:. La Vall d'Uixó, I6 i 17 de novembre de 2018 


XIV Trobada del Grup d'Estudis Etnopoètics 
Olga GARGALLO I BAREA 
IES Honori Garcia de la Vall d'Uixó 


La XIV Trobada del Grup d'Estudis Etnopoètics (GEE) es va celebrar al Centre Soci- 
al les Llimeres i al Centre Cultural Palau de Vivel de la Vall d'Uixó (la Plana Baixa) 
els dies 16 i 17 de novembre de 2018. Organitzada pel GEE de la Societat Catalana 
de Llengua i Literatura (IEC), la trobada comptà amb el suport de l'Ajuntament de 
la Vall d'Uixó i la col-laboració del Centre d'Estudis Vallers. 

El tema escollit, Paisatge i conflicte social: coves, refugis i trinxeress, responia 
a l'interès paisatgístic, històric i literari que, al nostre entorn, han suscitat sempre 
les muntanyes, les coves o el castell. Els estreps de la Serra d'Espadà i la proximitat 
de la línia XYZ del front de la Guerra Civil han guarnit el terme municipal de 
balmes, barrancs, trinxeres i refugis i, al seu voltant, de llegendes i rondalles que 
el poble ha recollit en la memòria i en publicacions recents. Tot plegat ha esde- 
vingut un estímul perquè estudiosos i experts en temes etnopoètics d'arreu dels 
Paisos Catalans hagen posat en comú els seus treballs en aquesta trobada. 

El divendres 16 de novembre, després de la rebuda dels participants i la ben- 
vinguda oficial per part del regidor de Cultura, David Lluch, d'Alexandre Bataller 
i d'Olga Gargallo, tingué lloc la ponència convidada a les jornades a càrrec de Jo- 
sep V. Font i Manuel F. Navarro: Coves i balmes en l'imaginari popular de la Vall 
d'Uixó:. Seguidament, i després d'una xicoteta pausa, el primer bloc de comuni- 
cacions l'encetà Caterina Valriu tot descobrint els dTresors amagats al llegendari 
mallorquí: l'aportació del corpus d'Antoni Penya i l'arxiduc Lluís Salvador d'Àus- 
tria,. Després, Josefina Roma dilucidà dLes transformacions del paisatge com a 
amenaça. Dels ponts del diable als embassaments:. Xavier Roviró i Carme Rubio 
mostraren eLes baumes de la comarca d'Osona com a refugi al llarg del tempss. Al 
segon bloc de comunicacions, Alexandre Bataller s'endinsà en dLes llegendes de 
les coves de les comarques castellonenques i les seues possibilitats didàctiques-. 
Al seu torn, Joan Borja parlà sobre Coves i llegendes: a propòsit de les cavitats 
subterrànies en la narrativa popular valenciana:. M. Magdalena Gelabert dissertà 
sobre aLes dones i les coves a les rondalles d'Antoni M. Alcover:. M. Jesús Francés 
i Anna Francés tancaren aquest conjunt de comunicacions amb la questió Coves 
com a refugis o com a mites2-. 

De vesprada, el tercer bloc comptà amb quatre intervencions: Vicent Vidal 
dissertà sobre 4Éssers petits de les coves: dels esquiladers als leprechauns-, Víctor 
Labrado, sobre 4El Caro, els pastorells i el balagueu-, Salvador Rebés va glossar 
eTestimonis catalans de La Serrana de la Vera-, i, finalment, Josep V. Font i Ma- 
nuel F. Navarro revelaren i cantaren, en primícia, 4El crim de Xóvar. Del relat i la 
música d'un romanç de canya i cordill a les cròniques de la premsa de l'any 1927:. 

Posteriorment, després d'un breu descans, s'hi varen exposar els nous materi- 
als bibliogràfics. En primer lloc, Carme Oriol i Emili Samper presentaren Història 
de la literatura popular catalana. Patrimoni Literari, 2 (Publicacions URV / Edicions 
UIB / Publicacions UA) i també el nou volum Estudis de Literatura Oral Popular / Stu- 
dies in Oral FolR Literature, núm. 6 aDones i folRlores. Després, Víctor Labrado, 
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Joan Borja i Francesc Gisbert mostraren Por o fugirem2 Les millors llegendes de terror 
(Andana). A més a més, aquests autors explicaren el llibre que havien publicat de 
manera conjunta amb Dani Miquel Estimem Enric Valor (Andana). Tot seguit, Ale- 
xandre Bataller presentà Jaume de Cèssulis: Libre de les costumes dels hòmens e dels 
oficis dels nobles sobre lo joc dels escachs (IFV / PAM). D'altra banda, Nel-lo Navarro 
exposà els seus llibres Josep Lalueza. Diari d'un milicià de la cultura de la 57 BM a la 
serra d'Espadà (Trencatimons Editors) i El riu d'Aleix i Paula (Trencatimons Edi- 
tors). Per acabar, M. Magdalena Gelabert va parlar sobre els treballs de la Trobada 
del GEE a Manacor, que havia editat sota el títol Vigència, transmissió i transforma- 
ció de les tradicions orals (IEC). 

La jornada finalitzà amb un sopar al restaurant La Gruta, al paratge de les Co- 
ves de Sant Josep, on els assistents gaudiren de l'actuació musical dels Aurorers de 
la Mare de Déu del Roser de la Vall d'Uixó. El seu cant polifònic és, des del segle 
XVIII, una de les manifestacions més importants de la música tradicional valen- 
ciana. 

L'endemà, dissabte 17 de novembre, a les 9.30 h, es reiniciaren les comunica- 
cions. 

e'Les Tres Maries" de Jordi Pere Cerdà. Dels refugis pirinencs als llocs de culte 
en el folRlore cerdàs, per Josep Marqués, ePaisatges dibuixats per la música: itine- 
raris rurals dels goigs de pasqua a Mallorca:, per part de Bàrbara Duran, i, final- 
ment, sEl paisatge llegendari dels darrers maquis de la Serrellax, de Ximo Gadea, 
qui excusà la seua absència a l'acte i Alexandre Bataller fou l'encarregat de llegir-la. 

Després del quart bloc de comunicacions, va tenir lloc la reunió ordinària de 
l'assemblea anual del Grup d'Estudis Etnopoètics, en la qual s'informà, entre d'al- 
tres, del proper Curs de Cultura Popular previst per al 8, 9 i ro de novembre de 
2019 a Altea i que girarà al voltant de eSant Vicenç Ferrer: vida, història i llegenda, 
amb motiu del 600 aniversari de la seua mort. També s'anuncià, per al primer cap 
de setmana d'abril, dins el marc de Geografies Literàries, unes jornades sobre els 
clàssics de l'etnopoètica e Clàssics al carrers. L'assemblea acordà que la XV Troba- 
da del GEE serà el 15 i el 16 de novembre de 2019 a Perpinyà amb el tema Mons 
reals i imaginats en l'etnopoètica catalana-. La trobada serà acollida per l'Institut 
Franco-Català Transfronterer, de la Universitat de Perpinyà, on hi ha el departa- 
ment d'Estudis Catalans. 

En acabar la jornada acadèmica i l'assemblea, els assistents es dirigiren a Al- 
menara, on gaudiren d'un dinar valencià al restaurant Racó de Canya, que es va 
complementar amb una visita guiada per Nel-lo Navarro als refugis i trinxeres de 
l'inici de la línia XYZ de la Guerra Civil, a més dels aiguamolls i ullals del terme 
d'aquesta població de la Plana Baixa. 

El GEE vol agrair l'afectuosa acollida i el suport rebut per part de l'Ajuntament 
de la Vall d'Uixó, dels organitzadors i col-laboradors de la trobada, especialment 
del Centre d'Estudis Valler. Gràcies per compartir amb nosaltres l'arxiu sonor i 
gastronòmic, el patrimoni cultural immaterial, l'essència del poble. Ens empor- 
tem amb l'equipatge la uela mareta, les aurores, l'empedrao, les manjòvenes... Espe- 
rem tornar a la Vall d'Uixó i fer una passejada en barca a l'interior de les coves de 
Sant Josep mentre preparem ja la segúent trobada etnopoètica a Perpinyà. 
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Normes per a la tramesa i publicació 
d'originals 


La revista Estudis de Literatura Oral Popular publica aportacions científiques origi- 
nals. El Comitè Científic, amb l'assistència del Consell de Redacció i d'especialis- 
tes aliens a la Universitat Rovira i Virgili, valora els originals entregats i aprova la 
conveniència o no de la seva publicació. 


Els treballs han de complir les normes segúents per a la seva publicació: 
I. LLENGUA 
Els articles poden estar escrits en català, anglès, aragonès, castellà, francès, 
gallec, italià, occità i portuguès. 
2. EXTENSIÓ 


(a) articles: 8.000 paraules, incloent bibliografia, annexos i figures (gràfics, fo- 
tografies, mapes, etc.), en l'apartat Dossier monogràfic els coordinadors 
poden establir extensions diferents, 


(b) notícies: 1.000 paraules, 
(c) ressenyes: 3.000 paraules, 
3. TÍTOL I AUTORIA 


(a) títol inicial (en lletra Times Nevv Roman (TNR), mida 14, en negreta i cen- 
trat), 


(b) nom i cognoms de l'autor o autors (en cursiva), nom de la institució a la 
que pertanyen i adreça de correu electrònic (en lletra TNR, mida 12, cen- 
trada). 


4. RESUMS I PARAULES CLAU 


(a) resum, en l'idioma original del texti en anglès, de 200 paraules, que mostri 
els continguts i els resultats del treball (en lletra TNR, mida 10, en cursiva, 
alineat a la dreta i a l'esquerra i interlineat senzill), 


(b) cinc paraules clau en l'idioma original del text i en anglès per facilitar la 
indexació de l'article (en lletra TNR, mida ro, en cursiva, alineat a la dreta 
i a l'esquerra i interlineat senzill), 


5. FORMAT I TIPOGRAFIA: 
(a) configuració de la pàgina: DIN A4 (21 X 29,7 Cm) amb tots els marges de 2,5 
cm, 
(b) el cos del text ha d'estar escrit en lletra TNR, mida 12, alineat a la dreta i a 
l'esquerra i amb un interlineat d'1,5 línies, 


(c) els títols de les seccions i subseccions han d'anar numerats (I, 2, 2.1, etc.), 
han d'estar escrits en lletra TNR, mida 12 i en negreta. 


(d) les notes també han d'estar escrites en lletra TNR, però amb mida ro i in- 
terlineat senzill, 


(e) els paràgrafs no s'espaiaran i s'introduirà un sagnat de 0,5 Cm. a l'inici, ex- 
cepte en el primer paràgraf de cada secció, que no tindrà sagnat, 
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(f) les pàgines han d'anar numerades i incloure les notes al peu de cada pàgina 
i les referències bibliogràfiques al final del text, 


(g) es faran servir les cometes angulars, del tipus ex. 
6. CITES 
(a) totes les cites, directes o indirectes, han de remetre a la bibliografia final. 


(b) les cites textuals inferiors a quatre línies aniran en el cos de text, en lletra 
rodona i entre cometes, si són més de quatre línies, aniran com a paràgraf 
a part, en lletra rodona i sense cometes, amb un cos de lletra TNR ro, in- 
terlineat senzill i un sagnat d'1 cm. 


7. REFERÈNCIES BIBLIOGRÀFIQUES 


(a) per a les citacions en el cos del text, s'usarà el sistema autor-data, amb el 
primer cognom de l'autor (dins o fora del parèntesi) seguit de la data i, 
després de dos punts, el número de la pàgina citada o l'interval de pà- 
gines: (Cognom data: pàgina), (Cognom data), Cognom (data: pàgina). 

(b) només s'usarà el segon cognom quan a la bibliografia hi aparegui més d'un 
amb el mateix cognom, 


(c) en el cas de fer referència a més d'una obra del mateix autor i any, s'usaran 
lletres en minúscula després de la data, 


(d) si l'obra té més d'un autor (fins a tres), se separaran els noms mitjançant 
punt i coma. A partir de quatre autors només s'inclourà el primer seguit 
de et alii. 

(e) les referències bibliogràfiques apareixeran ordenades alfabèticament al fi- 
nal, amb el text justificat i sagnia francesa d'1 cm. Per norma general, el 
cognom de l'autor s'escriurà en versaletes. Les referències s'adaptaran als 
exemples segúents: 

i) Llibres: CoGNOM, Nom (any): Títol. Col-lecció. Lloc d'edició: Editorial. 

Exemple: ORIOL, Carme, Josep M. PUJOL (2008): Index of Catalan Folttales. 
FolRlore Fellovys" Communications 294. HelsinRi: Suomalainen Tie- 
deaRatemia. 

ii) Capítols o apartats de llibres: COGNOM, Nom (any): eTítol del capítol. 
Dins Nom COGNOM (ed.): Títol del llibre. Lloc d'edició: Editorial, p. 
X-Y. 

Exemple: DÉGH, Linda (1972): 4FolR narratives. Dins Richard M. DOR- 
SON (ed.): FolRlore and folRlife. An introduction. Chicago/London: The 
University of Chicago Press, p. 54-83. 

iii) Articles en revistes o publicacions periòdiques: COGNOM, Nom (any): 
4Títol de l'articles. Títol de la Revista núm. x (data): y-z. 

Exemple: PUJOL, Josep M. (1994): aVariacions sobre el diable:. Revista d'etno- 
logia de Catalunya núm. 4 (febrer 1994): 44-57. 

iv) En els documents que es poden trobar a Internet, s'haurà d'indicar, a més 
de la citació correcta, l'adreça sencera i la darrera data d'accés. 
Exemple: RondCat: cercador de la rondalla catalana. Arxiu de FolRlore. 
Departament de Filologia Catalana de la Universitat Rovira i Virgi- 
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li ehttp://vvvvy.sre.urv.cat/rondcats (data de consulta: novembre de 
2011). 


8. IL-LUSTRACIONS 


Si l'article conté il-lustracions, aquestes s'han de lliurar de manera indepen- 
denti han de tenir la qualitat suficient per a ser reproduides. Poden envi- 
ar-se en suport informàtic, en els formats més usuals (preferentment .jpg) 
i s'haurà d'indicar on posar-les. 


9. SISTEMA DE SELECCIÓ 


Els articles rebuts que compleixin les normes assenyalades seran informats 
anònimament per dos avaluadors i, en un termini màxim de tres mesos, 
es comunicarà als autors l'acceptació o no de l'original. Ambdós informes 
hauran de ser positius per tal que l'article sigui publicat, si un no ho fos, 
s'enviarà el text a un tercer avaluador, el dictamen del qual serà decisiu. 


IO. CONDICIONS D'EDICIÓ 


Tot article que no acompleixi els requisits de format, de presentació, contin- 
gut, termini o adequació i correcció lingúística, serà retornat al seu autor. 
La publicació a la revista no dóna dret a cap mena de remuneració. 


11. RESPONSABILITAT I ACCEPTACIÓ PER PART DELS AUTORS 


L'autor és l'únic responsable del contingut de l'article. La presentació d'un 
original a la revista Estudis de Literatura Oral Popular comporta l'accepta- 
ció de totes aquestes normes per part de l'autor. 


12. DIFUSIÓ 


La revista es difon a través d'Internet sota llicència Creative Commons i en 
format paper amb impressió per comanda. 


13. ENVIAMENT D'ORIGINALS 


S'enviaran en suport informàtic, preferiblement en format VVord (.doc), a tra- 
vés de correu electrònic, o bé en format paper i electrònic a: 


Arxiu de FolXlore 

Departament de Filologia Catalana 
UNIVERSITAT ROVIRA I VIRGILI 
Avinguda de Catalunya, 35 

43002 Tarragona 

folxdurv.cat 
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Guidelines for authors 


The journal Studies in Oral FolR Literature publishes original scientific papers. The 
Scientific Committee, vith the assistance of the Editorial Board and specialists 
from outside the Universitat Rovira i Virgili, assesses the papers submitted and 
decides vvhether or not they are suitable for publication. 


If they are to be published, the papers must conform to the folloving 
guidelines: 
I. LANGUAGE 


The papers can be vrritten in Catalan, Aragonese, English, French, Galician, 
Italian, Occitan, Portuguese or Spanish. 


2. LENGTH 


(a) Articles: 8,000 vvords, including bibliography, annexes and figures 
(graphics, photographs, maps, etc.). The coordinators may allovv different 
lengths in the monographic section. 


(b) Notes: 1,000 vvords. 
(ce) Revievvs: 3,000 vvords. 
3. TITLE AND NAME OF AUTHOR 
(a) Initial title (14-point Times Nevv Roman (TNRI/ font, bold and centred). 


(b) Name and surnames of the author or authors (in italics), name of the 
institution to vvhich they are affiliated and e-mail address (in 12-point 
TNR font and centred). 


4. ABSTRACTS AND REY VVORDS 


(a) Abstracts should be in the same language as the text and in English, 
200 vords long, and reveal the content and the results of the vvort (in 
IO-point TNR font, in italics, justified left and right, and single-spaced. 


(b) Five Rey vords in the same language as the text and in English to maRe it 
easier to index the paper (in ro-point TNR font, italics, justified left and 
right and single-spaced). 

S. FORMAT AND TYPOGRAPHY 
(a) Configuration of the page: DIN A4 (21 X 29.7 Cm) vvith 2.5 cm margins. 


(b) The body of the text must be vrritten in 12-point TNR font, justified left 
and right vvith 1.5 line spacing. 


(c). The headings of all sections and subsections must be numbered (I, 2, 2.1, 
etc.), and vvritten in 12-point, bold TNR font. 


(d) Notes should also be vrritten in TNR font, but IO point and single-spaced. 


(e) Paragraphs shouldn't be blocRed and the first line indented by 0.5 cm, 
exceptin the first paragraph of each section, vhich vill not be indented. 


(5) The pages must be numbered and include the notes at the foot of each 
page and the bibliographical references at the end of the text. 


(8) All originals presented in Romance languages should use angle quotes (ez 


x). 
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6. QUOTES 
(a) Every quote, direct or indirect, vill reappear in the final bibliography. 


(b) Quotes that are less than four lines long need to be incorporated into the 
text, in round type and enclosed in quotation marts, if they are more 
than four lines long, they must be set Off as a different paragraph, in 
round type and vvithout quotation marhs, in Io-point TNR font, single- 
spaced and indented by 1 cm. 


7. BIBLIOGRAPHICAL REFERENCES 


(a) For quotes in the body of the text, use the author-date system, vvith the 
first surname of the author (before or inside the bracRet) follovved by the 
date, a colon and the number of the page (or page range) cited: (Surname 
date: page), (Surname date), Surname (date: page). 


(b) The second surname vvill only be mentioned if there is more than one 
author in the bibliography vvith the same surname. 


(ce) Should references be made to more than one vorx by the same author 
from the same year, lovver case letters vvill be placed after the date. 


(d) If a vvorR has more then one and up to three authors, the names vvill be 
separated vvith a semicolon. If there are four or more authors, only the 
first name vvill be mentioned follovved by et alii. 


(e) The bibliographical references vvill be put in alphabetical order at the 
end, the text must be justified and hanging indented (1 cm.). As a general 
rule, the author's surname Viill be in small capitals. The bibliographical 
references must follovv the examples belovr: 


i) o BooRs: SURNAME, Name (year): Title. Collection. Place of publication: 
Publisher. 


Example: ORIOL, Carme, Josep M. PUJOL (2008): Index of Catalan 
Folxtales. —Folxlore —Fellovvs Communications 294. HelsinRi: 
Suomalainen TiedeaRatemia. 

i) Cnhapters or booR sections: SURNAME, Name (year): dTitle of the 
chapter-. In Name SURNAME (ed.): Title of the booR. Place of publication: 
Publishers, p. X-y. 

Example: DÉGH, Linda (1972): eFolX narratives. In Richard M. DORSON 
(ed.): FolRlore and folRlife. An introduction. Chicago/London: The 
University of Chicago Press, p. 54-83. 

ii) Articles in journals or periodicals: SURNAME, Name (year): dTitle of the 
articles. Title of the Journal no. x (date): y-z. 

Example: PUJOL, Josep M. (1994): aVariacions sobre el diable:. Revista 
d'etnologia de Catalunya no. 4 (February 1994): 44-57. 

iv) For documents that can be found on Internet, as vvell as the correct 
citation , give the full address and the last date Of access. 

Example: RondCat: Catalan FolR Tales Search Engine. FolXlore Archive. 
Department of Catalan Studies of the Universitat Rovira i Virgili 
chttp://vvvvvv.sre.urv.cat/rondceats (last access: November 2011). 
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8. ILLUSTRATIONS 


If an article contains illustrations, they should be submitted separately and 
must be of sufficient quality to be printed. The can be submitted in the 
most common electronic formats (preferably .jpg) and instructions 
about vrhere they are to appear must be given. 


9. SELECTION PROCESS 


The papers submitted that follov the guidelines described above vvill be 
revievved anonymousiy by tvvo revievvers and, vithin a maximum of 
three months, authors viill be told vvhether their papers have been 
accepted for publication or not. Both of the revievvers' reports must be 
favourable if the paper is to be published, if one of the revievvs is not 
favourable, the text vvill be sent to a third revievver, vvhose decision vvill 
be final. 


IO. CONDITIONS OF PUBLICATION 


All papers that do not comply viith the requirements of format, presentation, 
content, deadlines or appropriateness or accuracy of language vvill be 
returned to their authors. Publication in the journal does not involve 
any form of remuneration. 


11. RESPONSIBILITY OF THE AUTHORS 


The authors are exclusively responsible for the content of the article. 
Submitting an original paper to the journal Studies in Oral FolR Literature 
means that authors must accept all these requirements. 


12. PUBLICATION 
The journal is published online under a Creative Commons licence and vill 
be printed on demand. 
13. SUBMISSION OF ORIGINALS 
All originals must be sent in electronic format, preferably VVord (.doc), by 
e-mail, or in electronic and paper format to the follovving address: 


Arxiu de FolRlore 

Departament de Filologia Catalana 
UNIVERSITAT ROVIRA I VIRGILI 
Avinguda Catalunya, 35 

43002 Tarragona 

foli Curv.cat 
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La llegenda 


Aquest número de la revista està dedicat a la llegenda, un dels grans 

gèneres del folilore, motiu pel qual la investigació internacional li ha 

dedicat una atenció continuada que s'ha concretat en la realització 

d'articles, monografies, seminaris, congressos i també bases de dades en 

línia que tenen la llegenda com a centre d'interès. Els set especialistes que 

hi participen s'hi acosten des de diverses perspectives i aporten la seva 
visió fruit d'un acurat treball de recerca. 


The legend 


This edition of the journal is dedicated to legends. Legends are one of the 

great genres of folXlore. As such, they have received vvidespread attention 

from international researchers that has regulariy led to publications of 

articles and monographic vorxs, seminars and conferences, and online 

databases on this topic. All seven contributors to this issue offer their ovn 

vision — the fruit of painstaing research — as they approach the topic from 
different perspectives. 
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